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INTRODUCCIÓN 
Vengo del país de las almas. Dejen de llorar... Las 
almas están vivas, tienen los ojos abiertos. 
(Shamán Yanomami a sus compañeros, en Claslres y Lizol 
1978: 130). 
María Susana Cipolletti 
E. Jean Langdon 
(Coordinadoras) 
La problemática de la muerte ha sido un punto central en los desarro-
> teóricos de la antropología desde sus comienzos. Las evidencias de 
erratorios han sido examinadas para estudiar la evolución humana y el 
nienzo de las civilizaciones. Frazer (1933) y Tylor (1871) especularon 
rea del papel que desempeñan la muerte y los sueños en el origen de la 
gión. Van Gennep (1909), y sobre todo Hertz (1901), se dedicaron a 
rituales mortuorios, y Mauss (1969) examinó las diferentes concepcio-
acerca del alma. 
Y sin embargo, es solo recientemente que la muerte se ha convertido 
un tema central de la investigación emográfica, examinando en profun-
ad las concepciones y rituales de la muerte entre culturas concretas. Esto 
ve claramente en las monografías etnográficas sobre etnias sudameri-
las: mientras que hasta la década de los años 70, el tratamiento de la 
ene ocupaba unas pocas páginas o, a lo sumo, un capítulo de una mo-
>rafía H número de trabajos recientes que se centran en este tema sigue 
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aumentando.1 Participando de este nuevo foco de interés, decidimos orga-
nizar un simposio centrado en esta problemática, que se realizó en el marco 
del AT Congreso Internacional de Americanistas (Tulane Univcrsity, Nue-
va Orleans, julio 1991). El objetivo del simposio fue reunirá colegas para 
discutir temas relacionados con la muerte entre culturas amerindias, de las 
cuales ellos poseen resultados de campo de primera mano. 
Entre las culturas amerindias, la muerte es más un proceso que un 
evento súbito. La muerte física no implica que el muerto deje de inllucnciar 
a los vivientes. Al recién fallecido se le atribuye la continuidad de sus 
afectos y necesidades, lo cual a menudo lo convierte en un ser imprevisible 
y peligroso, especialmente para los parientes cercanos, a quienes -se afirma 
a menudo- trata de llevar consigo. Las narrativas y los sueños de encuen-
tros con los muertos son frecuentes. Estos encuentros pueden suceder en 
"este mundo" o en el "otro mundo", una diferenciación que es establecida 
por los miembros de las diferentes culturas. En este último caso, estos rela-
tos comprenden la visita de un ser humano al reino de los muertos, en el 
cual se reflejan los rasgos de su propia sociedad.2 En los primeros, los 
rasgos del "otro mundo" marcan las diferencias y las analogías existentes 
entre los miembros vivientes y los miembros fallecidos de una sociedad. 
Oír, percibir, ver a un muerto que vagabundea por el mundo de los vivos 
no es una experiencia que se atribuya a un lejano tiempo originario: Posi-
blemente no exista ninguna etnia en América del Sur en la cual esta 
posibilidad actual no se halle abierta a todos sus miembros. Pareciera que 
no existe ninguna esfera de la cultura en la cual los muertos no ejerzan su 
influencia o en las cuales sea posible concebir algo acerca de la muerte sin 
concebir, al mismo tiempo, algo acerca de la vida. En otras palabras: afir-
mar algo de los muertos, de su existencia en otro ámbito, es, al mismo 
tiempo, afirmar algo de los vivos y de su sociedad. 
Una de las primeras monografías sobre una clnia sudamericana, en la que se 
plasmó este nuevo interés de la investigación, fue la de Carnciro Da Cunha 
(1978). Para recientes aportes acerca de la muerte y las prácticas funerarias, 
consúltense Hunlington y Melcalf (1979) y Bloch y Parry (¡982). 
Relatos cuyo tema es la "visita al mundo de los muertos" han sido relevados en 
unas 30 etnias sudamericanas, y puede afirmarse con seguridad que existe en 
numerosas otras etnias, pero sin haber sido consignados por los antropólogos. 
Estos relatos son un hito fundamental para desentrañar las concepciones acerca 
de los muertos... y de los vivientes. 
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La invitación para lomar parle en el simposio sugirió a los partid-
les que dirigieran su aiención a los funerales y ceremonias de la muerte, 
s formas simbólicas en la cuales son concretizados el "más allá" y los 
irtos, a las concepciones del alma y de la muene, a las narrativas de en-
ntros con los muertos o viajes al mundo de los muertos, y a las con-
ciones de reencarnación y ciclos entre los vivos y los muertos. 
Los doce apones aquf presentados provienen de distintas áreas cultu-
s, incluyendo México (Huichol y Huasteca), Amazonia (Secoya, Siona, 
;ua) o zona limdrofe a ésta (Asuriní), y mestizos (caboclos); las regio-
montañosas sudamericanas (Quichua y Mapuche), el Chaco argentino 
•ha) y la costa del Brasil (Guaraní). Se hallaron representados distintas 
tilias lingüísticas así como grupos en diferentes estados de aculturación. 
os aportes mostraron las vías en las que las culturas amerindias celebran 
nuertc a través del ritual y representan los muertos y las relaciones con el 
ís allá", haciendo imposible generalizaciones radicales. Sin embargo, 
encima del área cultural, el lenguaje o el grupo respectivos, fueron re-
rentes, a lo largo del simposio, preocupaciones y temas análogos. 
A continuación nos referiremos a los aportes presentados en el sim-
;io de acuerdo a los temas que trataron, dándoles una unidad por encima 
la diversidad etnográfica: 
Las concepciones acerca del alma y su relación con el cuerpo fueron, 
]ue no puede sorprender, una preocupación de casi todas las elnias aquí 
cutidas; comenzaremos con el apone de Perrin dedicado a las con-
iciones de los Huichol (Méjico) acerca del alma. 
Los Huichol conciben dos esencias no físicas de la vida humana: 
ri, traducible como "alma" y concebido como memoria o pensamiento, y 
mri, la fuerza vital que proporciona movimiento al alma. La "cantidad" 
alma que se posee no es igual en todos los miembros de la sociedad, 
o que representa el estatus social individual, incluyendo edad y clase de 
jcr. El desarrollo de un alma poderosa se halla también relacionada con 
'seguimiento de la costumbre", es decir, las propias tradiciones. Con la 
lerte, el alma se separa del cuerpo y se enfria o descarga paulatinamente. 
El alma se halla representada en los rituales huichol por pequeñas 
:dras brillantes (urukame); el número de piedras que posee una persona 
leja su poder y fidelidad en el seguimiento de la tradición. Los shamanes 
i quienes poseen la mayor cantidad. Un shamán puede remover el uru-
nae de otra persona, para ver cuantos tiene. Después de la muerte, ellos 
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son removidos y venerados en cuevas junto a los de los antepasados fami-
liares. 
A través del análisis del tratamiento ritual de estas piedras, Perrin 
discute la noción de urukame como una representación de varios aspectos 
de la identidad huichol. Dado que el recolectar urukame a lo largo de la vida 
depende en pane del seguir las tradiciones, ellos marcan la identidad étnica, 
así como también la identidad individual y la posición social dentro de la 
sociedad huichol. Por último, las concepciones huichol del alma y el 
tratamiento ritual de los urukame niegan las discontinuidades entre la vida y 
la muerte así como entre la historia (familiar) y el presente. 
Ruvalcaba, examinando un grupo del norte de México, los Huas-
teca, comparte esta visión de continuidad entre la vida y la muerte, aunque 
expresada de un modo diferente. Para los Huasteca, los muenos y los vi-
vos forman parte de la misma comunidad, y ésta es celebrada a través de la 
Fiesta de los Muertos. El análisis toma en cuenta implicaciones históricas, 
ecológicas, nutricionales, sociales y culturales de los rituales de la muerte, 
y sus paralelismos con otros rituales calendárteos. Ellos se organizan y 
llevan a cabo entre septiembre y el fin de noviembre, coincidiendo con las 
cosechas principales, y se hallan caracterizados por ceremonias públicas y 
privadas en las que se celebran a los ancestros. El abundante uso de flores, 
la ofrenda de comida, y la abundante consumición de comida y bebida, se 
hallan relacionados tanto con la ideología prehispánica como con la orga-
nización de tareas para la producción agrícola y el control de recursos. 
Algunos de los resultados de estos rituales son la fuerte cohesión 
comunitaria y la identidad. Las representaciones culturales que se focalizan 
durante ellas y su organización, son cuestiones básicas que se aplican a la 
vida cotidiana, al grupo colectivo y a su historia. Más allá de esto, el análi-
sis demuestra que los rituales huasteca conectados con la muerte ayudan a 
definir la relación del individuo con sí mismo, con la comunidad y con el 
cosmos. 
Esta última observación, aunque no se ha explicitado en los otros 
trabajos presentados, se halla implícita en la mayoría de ellos. El aporte de 
Groisman sobre la comunidad de Santo Daime en Acre (Brasil), se con-
centró en esta cuestión específica. Santo Daime es un culto ecléctico entre 
los mestizos (caboclos) y, más recientemente, entre poblaciones urbanas. 
Su ritual proviene del uso indígena de alucinógenos y su ideología del espi-
ritismo, el catolicismo, los cultos afro-brasileños y otros grupos espiritua-
les. Para sus miembros, la vida es parte de un ciclo más extenso de desa-
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lo espiritual, en el cual uno se halla "en tránsito" en este mundo. Los 
s vivientes son encamaciones de espíritus que se hallan en el camino de 
volución espiritual. Morir implica un pasaje al plano espiritual, y la vida 
reparación para este pasaje. 
La cosmología de los Daimistas, del mismo modo que las culturas 
'genas de la región, se halla marcada por dos lados de la realidad. Los 
mistas consideran como una "ilusión" la perspectiva de que el mundo 
erial es el único existente. El mundo de los espíritus es el "otro" lado. A 
es de las visiones producidas por los alucinógenos, los seres humanos 
an al mundo de los espíritus, y alcanzan una revelación espiritual. Este 
aje, el desagrado inicial al ingerir alucinógenos, la enfermedad y otras 
ericncias, representan una muerte y renacimiento simbólicos. Preparan 
ndividuo para la muerte física, que es un renacimiento definitivo en el 
30 espiritual. En este sentido, los miembros del culto se preparan para la 
ene en tanto se hallan en vida. Quienes no están preparados no alcanzan 
; pasaje final, y permanecen como espíritus descamados, para los cuales 
vivos realizan sus tarea espiritual. 
El tema del papel que desempeñan los muertos en la vida de los indi-
uos fue lema del apone de Degarrod sobre las narrativas de sueños de 
Mapuche (Chile). Luego de la muerte, el alma del individuo pasa por un 
iodo transitorio como espíritu vagabundo cerca del cuerpo durante unos 
;os días y luego se transforma en la vida espiritual de los humanos, par-
pando en sus problemas y comunicándose con ellos a través de los 
:ños. 
Existen aquí tres tipos de sueños: 1) aquellos que anuncian la muerte 
soñador, 2) aquellos en los cuales el muerto solicita ayuda, y 3) aquel-
cn los que el muerto reprocha al soñador su mala conducta. Mientras 
: solamente los shamanes pueden controlar los sueños, todos los Mapu-
is tiene estos sueños, los que se hallan sujetos a interpretación y reinter-
:tación, que dependen de los acontecimientos posteriores. Se presentan 
ios de esludio para mostrar el proceso de reinterpretación en el caso del 
mer tipo de sueños, que son sumamente temidos.3 
Otro aporte sobre la región andina fue el de Raque] Aekcrmann, quien analizó 
las concepciones existentes entre los campesinos de la región de Huancaz, 
Perú, de los "condenados", muertos que aparecen de noche y atemorizan a los 
vivos. Lamentablemente, este aporte no está incluido en este lomo. 
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El aporte de Wright se centra, como el de Degarrod, en los sueños y 
en su reinterpretación, pero con un diferente tipo de análisis. El analiza tres 
testimonios hechos por un Toba pentecostal (Argentina), quien relata la vi-
sita que hizo a los muertos en ocasión de hallarse gravemente enfermo. 
Aplicando el análisis de discurso, Wright compara las tres narrativas en los 
diferentes contextos sociales en que ocurrieron. El análisis de estos tres ac-
tos de habla apuntan al mecanismo retórico usado para expresar las inten-
ciones políticas del hablante. Aunque estos ocurrieron en el contexto de una 
comunidad Toba pentecostalista, el sueño y el uso del discurso son parale-
los a las tradiciones de discursos shamanísticos toba respecto de vuelos 
cósmicos realizados con el fin de establecer contacto con los espíritus de 
los muertos para beneficio de la comunidad. En este caso, los testimonios 
resultaron en reconocimiento del poder atribuido a este líder, no solo por la 
comunidad pentecostal, sino también por los shamanes llamados para 
curarlo. 
El trabajo de Müller sobre los Asuriní, un grupo Tupí-Guaraní que 
habita en la región del Xingú (Brasil), emplea asimismo el análisis de 
discurso para interpretar la significación de la creación de un lago formado 
por la construcción de una represa hidroeléctrica en el territorio de los 
Asuriní. Su aporte contiene una serie de temas presentes en el simposio, 
incluyendo el destino de las almas de los muertos, rituales, shamanes, la 
muerte de guerreros, y muerte y etnicidad. La cosmología asuriní supone la 
existencia de varios planos o lados de la realidad, que son concomitantes, y 
los Asuriní conviven con los espíritus de los muertos de un modo coti-
diano. Sin embargo, la vida postmortem es definitiva, como lo muestra el 
ritual turé, la celebración de los muertos y de los guerreros, que marca la 
separación definitiva entre los vivos y los muertos, el asesino y sus vícti-
mas. El shamán, debido a su capacidad de metamorfosis, es mediador entre 
ambos planos de la existencia. Su destino postmortal es diferente al de la 
gente común, dado que él se une a los héroes creadores. 
Müller analiza finalmente las reflexiones asuriní sobre la posible 
inundación de su territorio, que fue escena de numerosas batallas con otras 
etnias. Los guerreros muertos del propio grupo eran abandonados en el 
campo de batalla, de modo que el territorio es concebido como locación de 
muchos cementerios. La inundación niega su visibilidad y por lo tanto la 
presencia de los muertos ancestrales que conectan el pasado con el pre-
sente. A diferencia del mito asuriní de la inundación originaria, en el cual el 
final marca el principio, el discurso relativo a la inundación provocada por 
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blancos indica un apocalipsis definitivo para ia cultura y la sociedad 
liní. 
Mito, etnicidad y muerte aparecen asimismo en la discusión de Mota 
rea de los de Nandevá Guaraní en Sao Pablo (Brasil), una etnia que 
3 intenso contacto desde la Conquista, y se halla en una situación pre-
a de supervivencia cultural. A lo largo de su historia han mantenido una 
ite identidad étnica a través de la lengua y el ritual, a pesar de las reía-
les conflictivas con la sociedad dominante. Los Nandevá conciben dos 
ias, un alma divina que se halla relacionada con el lenguaje, y un alma 
¡nal, que se halla relacionada con la tierra. Así, la asociación entre alma 
:ngua nativa recuerda la relación de alma/muerte/etnicidad sugerida por 
Tin y Müller. Entre los Nandevá, la continuación de las costumbres del 
po asegura el retomo del alma a la "tierra sin mal", el paraíso guaraní, 
el alma animal domina en la conducta humana, el individuo se halla 
idenado a vagar luego de la muerte en este plano cósmico, atemorizando 
)S vivos. 
Mota analiza el mito de origen, conectando los dos lados opuestos 
vino y animal) del alma con los relatos de las batallas de los dioses 
:adores, los de lenguaje divino, y con los dioses animales terrestres, 
licando este mito a la actual situación etnográfica de contacto y conflicto, 
íestra que el mensaje de aquellos y de la "tierra sin mal" han cambiado de 
nificado. La muerte representa el final de la totalidad de la cultura. Esta 
:a continua siendo desarrollada a través de los conflictos actuales exis-
ites en el grupo entre el shamán y su lucha por mantener la "casa de 
eos", una institución central en el ritual guaraní. La visión de la vida co-
) una lucha entre el alma terrestre y la divina ha sido modificada. En la 
tualidad, los Nandevá viven en una sociedad plagada de mal, y la "tierra 
i mal" no posee más una locación específica ni es el destino después de la 
jerte. Lo que existe como ideal es el deseo de-continuar siendo Guaraní 
el marco de una sociedad multicultural que amenaza su supervivencia 
ltural. 
El trabajo de Chaumeil sobre los Yagua de la Amazonia peruana se 
ntra en dos aspectos presentes también en otros aportes: la ancestralidad 
los guerreros muertos. El autor cuestiona la radical separación, afirmada 
>r algunos antropólogos, acerca de que las culturas andinas tratan a los 
uertos como ancestros y las amazónicas como enemigos. Para los Yagua, 
modo en que una persona es enterrada marca, no solamente su estatus 
imo enemigo o pariente, sino también su grado de inmortalidad. La muer-
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te común sucede en la casa y se lleva a cabo la ceremonia de la funebria 
tradicional, la cual representa el cocinar la carne. Esta es comida por los 
espíritus, y el alma se transforma en animal. Los muertos se unen al 
universo en un movimiento circular, que es común enire culturas del No-
roeste amazónico, uniendo los ciclos estacionales con los procesos de re-
producción. Este no es el destino del alma del guerrero, que tiene una 
"muerte gloriosa". La muerte gloriosa, extraordinaria, se da en la guerra, y 
el cuerpo es abandonado para que se pudra en el campo de batalla. Los 
guerreros no reciben una ceremonia funeraria, ya que su equivalente ha 
sido realizado en la ceremonia guerrera, que se lleva a cabo luego de que 
han cometido su primer homicidio, en la cual sus cuerpos fueron "preco-
cinados", en vista a la posterior putrefacción. Sus almas y cuerpos ascien-
den a los ámbitos celestiales, ya sea el de los ancestros inmortales o los de 
los semi-ancestros, que viven en un ámbito celestial scmi-estable. 
Aunque los Yagua no practican más la guerra, sus épicas narrativas 
se centran en héroes invisibles, que poseen un nombre, y sus hechos. 
Estas narrativas no son "mitos", sino historia, que los Yagua utilizan para 
alinearse ellos mismos en la genealogía. En conclusión, existe aquí un 
proceso de ancestralización (transformación de la categoría de muerto en la 
de ancestro), a través de a) el ritual guerrero, en el cual el iniciado es 
"precocinado" y b) las narrativas épicas que inmortalizan a los guerreros 
invencibles, que son mencionados individualmente y que sirven de pivote a 
la referencia genealógica. 
La discusión de Langdon sobre la muerte de shamanes entre los Sio-
na, un grupo tucano occidental del sur de Colombia, se centró en esta cate-
goría social no explorada por Chaumeil, y llegó a conclusiones similares 
con respecto a la inmortalidad de los shamanes. Mientras que se concibe, 
aparentemente, que los individuos comunes se transforman en animales, 
uniéndose al universo cíclico ele la muerte, esto no se da para los shama-
nes. El análisis de narrativas siona referentes a las muertes de shamanes, 
incluyendo los shamanes primordiales, los históricos y los más recientes, 
demuestran que los shamanes no se hallan incluidos dentro de este ciclo de 
muerte y reproducción. Sus cuerpos se distinguen de los de los individuos 
comunes poruña sustancia de poder, y sus almas ascienden directamente al 
ámbito celeste para seguir influyendo en la vida siona. A menudo asciende 
también el cuerpo junto con el alma. Los shamanes se unen a los espíritus 
inmortales que influencian en la vida diaria, y viven asimismo eternamente 
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•aves de la tradición oral siona, que se centra en las acciones de los 
ndes shamanes. 
El estudio de la tradición oral es central también en el trabajo de 
lolletli, un grupo tucano occidental del Ecuador, aunque indica preocu-
:iones radicalmente diferentes con respecto a la muerte, comparadas con 
le los Siona, con los que se hallan íntimamente emparentados y con los 
i tienen frecuente contacto, y con los de otros grupos del Noroeste ama-
íico, especialmente los Tucano orientales. La tradición oral secoya se 
ipa de la posibilidad de superar a la muerte, y el apone examina el acto 
morir, la existencia postmortem y las relaciones entre los vivos y los 
crios. Los conceptos secoya de los muertos recientes y sus prácticas 
icrarias son similares a los de los Siona. Se piensa que el alma vaga-
ídca cerca del cuerpo por un período breve; sin embargo, en vez de 
igirse río abajo hacia la casa de los pecaríes, el alma de los Secoya per-
nece en una antecámara de la muenc, y luego cruza el río hacia el reino 
los muertos, donde viven en un mundo social similar al terrestre. Un 
ia común en la narrativa secoya comprende los intentos de los vivos de 
rse con los muertos. El mundo de los muertos es alterado c invenido: 
muertos son incapaces de percibir correctamente el mundo de los vivos, 
que es allá comida, no lo es para los vivientes; los árboles de allá son 
i( ríos, etc. Cipollctti asimila la inversión de apariencias a espejos defor-
mes que disturban nuestra reflexión por inversión. 
El resultado de estos contactos entre ambos mundos es una serie de 
lentendidos y errores, que demuestran que ambos mundos se hallan se-
rados, y que vivos y muertos no pueden compartir los mismos mundos, 
excepción posible es el shamán, que trata de superar la frontera entre los 
'os y los muertos y, a diferencia de los individuos comunes, se conviene 
:go de la muerte en un ser que inieraclúa con los vivos. Por otro lado, el 
lividuo común parece ser más práclico en su concepción de la muenc, en 
;ual no puede ser sobrepasada la frontera cxislcnie entre el "más acá" y el 
ás allá". Las narrativas representan un esfuerzo por establecer límites 
:n definidos del mundo de los muertos. 
Concebir algo acerca de la muerte implica al mismo tiempo concebir 
;o acerca de la vida, de la trayectoria de la vida de un individuo, del 
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grupo social y del cosmos. La muerte no puede ser entendida sin 
entender la visión Mística que una cultura tiene de la existencia humana. 
El alma, o almas, de la persona, es considerada como la esencia no-
física de su vida. En el caso de almas múltiples, cada una representa ciertos 
aspectos de la existencia, tales como habla, edad, estatus social, animali-
dad, y conducta. La cantidad y la fuerza del alma individual puede variar, y 
refleja estos aspectos, como también lo hace el deslino posterior a la 
muerte. 
En la mayoría de los casos, el alma es concebida como la fuerza vital 
que olorga movimiento al cuerpo físico. Ella es interdependicnte con el 
cuerpo a lo largo de la vida, aunque puede abandonarlo durante el sueño, 
en visiones, trance o enfermedad. Esto es particularmente cieno en el caso 
del shamán, que es mediador entre los vivos y los muertos, y de quien 
proviene, en muchas etnias, gran parte de lo que se concibe acerca del "más 
allá". 
Mientras que la muerte provoca el fin del cuerpo, el alma lleva una 
existencia posterior, ya sea temporaria o no. En algunos casos, el alma se 
transforma en animal, para volverse parte del universo cíclico de los pro-
cesos estacionales y reproductivos. En otros, el alma se dirige al reino de 
los muertos y/o de los ancestros. Guerreros, shamanes y otros héroes cul-
turales tienen un destino similar al de los héroes míticos. Sin embargo, sea 
cual sea el destino final, una creencia común en la mayoría de las culturas 
amerindias es la idea que el alma permanece temporariamente cerca del 
cuerpo, a menudo causando cnfcmiedad en los vivientes. El "muerto re-
ciente", del cual parientes y amigos poseen un cuadro mental muy claro, es 
generalmente peligroso, dado que aún posee los sentimientos y apetitos de 
cuando estaba vivo. Algunas almas nunca hallan un destino final y consti-
tuyen una amenaza para los vivientes, apareciendo a menudo bajo el aspec-
to del muerto terrible. 
Los conceptos de ancestralidad e inmortalidad pueden adquirir varias 
formas, y no necesariamente implican cultos a los ancestros tales como se 
dan en México y en los Andes, como mostraron los trabajos de Chaumcil y 
Langdon. La inmortalidad del alma varía, no solamente enire culturas, sino 
también entre sociedades, dependiendo de la posición social, del tipo de 
muerte y de la funebría. 
Finalmente, un tema -posiblemente uno de los más importantes de 
los trabajos aquí reunidos- es el papel crucial que desempeña la repre-
sentación de los muertos en la memoria de una etnia y en su historia. El 
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do y el présenle se hallan unidos a través del recuerdo de los muertos o 
wnores que se brindan a éstos. Esto es particularmente notorio en 
os que se hallan en una situación de conflicto con la sociedad externa 
inantc. La memoria de los muertos representa la historia del grupo y la 
rvivencia émica en un mundo cambiante. 
E. Jean Langdon (Florianópolis, BR) 
María S. Cipolletti (Friburgo, RFA) 
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LA POLÍTICA DE LA MUERTE 
Discurso shamánico y evangélico 
de los Toba Argentina 
Pablo G. Wright] 
enfermedad cuadrangular 
En un trabajo previo (Wright 1989) tuve oportunidad de analizar los 
:ursos que los Tobas o gom de Tacaaglé, en la provincia argentina de 
mosa, elaboraron para interpretar la enfermedad sufrida en 1982 por 
de sus líderes religiosos más importantes. Se trataba del pastor de la 
sia Cuadrangular, José Gil Caslorino, líder de gran carisma religioso y 
tico, y que, además, gozaba de excelente salud.2 
Investigador del Consejo Nacional de Investigaciones Científicas y Técnicas 
(CON1CET) de la República Argentina. Los estudios de campo fueron realizadas 
con becas del CON1CET (1981-1987). Agradezco la colaboración brindada en 
Tacaaglé por José Gil Castorino, sus hijos Valeriano y Feliciano, Pedro Justo, 
Tomasa Aquino, Ricardo Barche, Francisca Pinaqte y Guillermo Muratalla, Ne-
toqlci y Ángel Achilai. 
Agradezco a la Gradúate School de Temple Univcrsiiy por su asistencia finan-
ciera para participar del Al Congreso Internacional de Americanistas (Nueva 
Orlcans, julio 1991), y a las organizadoras del simposio Concepciones de la 
muerte y el 'más alia en las culturas indígena1! sudamericanas, Dras. María Su-
sana Cipolletti y E. Jean Langdon por su invitación a presentar una ponencia. 
Finalmente, Elmer Miller realizó críticas y comentarios a una primera versión 
de este artículo. 
Para una visión general del fenómeno de las iglesias sincréticas entre los To-
bas ver Miller (1979). Sobre la iglesia Cuadrangular en particular se puede 
consultar Cordcu (1984) y Wright (1989). 
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En aquel artículo señalé que ante mi curiosidad por ver qué le había 
sucedido a AshaGaik (su nombre Toba), poco a poco fui descubriendo pa-
ra mi asombro, que no había coincidencia de opinión respecto del lema en-
tre los habitantes de la comunidad. Esta disparidad parecía deberse a las 
características socio-religiosas de los mismos, en especial si ellos pertene-
cían o no a alguna iglesia. 
Así, para facilitar el análisis, desde mi propio punto de vista deslindé 
el discurso sobre la enfermedad en dos amplias categorías: a) evangélico y 
b) shamánico. En ese contexto, se hicieron evidentes las diferencias termi-
nológicas y conceptuales utilizadas en cada versión, dedicándome a explo-
rar su semántica en función de tres ejes de la epistemología indígena: las 
nociones de poder, enfermedad y terapia. 
Ahora desarrollaré algunos puntos mencionados prcliminarmentc en 
el artículo de 1989 que tienen relación con la dimensión política del discur-
so Toba ejemplificado con el caso del sucfio-muerle que tuvo el pastor 
Cuadrángulas Antes de entrar en más detalles aclararé algunos aspectos 
conceptuales. 
2. Enfoque y conceptos 
La interpretación de que los eventos en los que el enfenno Caslorino 
compartió sus experiencias de "muerte" con la comunidad poseían un alto 
potencial de política surgió en 1985. Entonces regresaba a Tacaaglé des-
pués de 2 años de ausencia y portando conmigo varias fotografías de las 
sesiones rituales desarrolladas para curar al pastor. Al mostrárselas a Cas-
lorino, ya plenamente restablecido por supuesto, él en lugar de 'alegrarse' 
y encontrar interés -como ingenuamente pensaba yo- manifestó su deseo de 
que no las hiciera demasiado públicas porque eran cosa del pasado. Ese 
comentario despertó mi curiosidad por ver qué había detrás de todo eso; 
ello sumado al hecho de que yo contaba con un conjunto de datos y ex-
plicaciones diversas sobre su enfermedad de 1982, me motivó a escribir el 
trabajo de 1989. 
Creo que allí se indicaba no solamente que Castorino había pasado 
por una experiencia casi límite -se decía que él "había estado muerto tres 
días y había vuelto del cielo"-3 sino que también él estaba muy interesado 
3 Miller (1967: 246, ñola 7) refiere que los Tobas asimilan el eslado (le incon-
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;ompart¡r con la comunidad los mensajes recibidos durante esa "estadía 
;ste". Estos dos últimos aspectos serán tratados con más detalle aquí, 
ccialmentc el tipo de experiencia vivida y el modo en que fue comu-
ada a sus confratemos de Tacaaglé. 
Conceptos como metacomunicación, acto de habla, retórica, y prac-
tica serán de ayuda para organizar mi análisis. En primer término, con-
ero que es posible enfocar la situación ritual como un contexto metaco-
nicativo en sí mismo (Bateson 1972), con distintas etapas y elementos 
tstitutivos. No solamente la total geografía de los rituales en términos de 
lacio físico, disposición de participantes sino también los discursos He-
los a cabo en cada una de sus etapas -especialmente los del mismo Cas-
ino-. En este sentido, la interacción comunicativa incluye un rango de 
:nsajes explícitos o implícitos que portan instrucciones de cómo inter-
nar los otros mensajes (Batimán 1977). Los actos de habla (Hymcs 
74) acotarán secuencias del continuum del habla en el contexto ante-
emente citado, con énfasis clave en la clase de competencia simbólica 
¡siente. Esto es, la organización y/o selección de los recursos lingüísticos 
sarrollados en la locución verbal. Me interesará especialmente la función 
'arica del lenguaje utilizado. Retórica tiene relación con la persuasión de 
a audiencia (Hymes 1974: 137-139 citando ideas de Burkc), y además 
ede ser considerada un tipo de ritual que dice algo sobre el hablante, los 
entes, y la situación, que va mas allá del contenido superficial del men-
je (Parkin 1975: 114). En este caso haré hincapié en las dimensiones 
mántica -ya revisada en 1989- y pragmática de los signos, teniendo en 
enta la importancia del factor contcxtual-intcraccional y temporal en que 
cron realizados los discursos (Blakely 1987: 37). 
ciencia con la muerte, particularmente si se extiende por un período de más de 
unos minutos. En otro parágrafo (op. cit.: 247, nota 13) aclara que si un indi-
viduo por alguna razón interrumpe su respiración -lo que frecuentemente ocurre 
durante el trance de los cultos pentecostales- es considerado como si hubiera 
muerto. El retorno de un largo trance se interpreta como una resurrección de la 
muerte. Señala Miller que un toba una vez refirió que había "muerto" por tres 
días y que cuando estaba por ser enterrado "milagrosamente' se levantó otra 
vez. 
18 / Pablo G. Wrigh 
Es importante considerar también que las situaciones rituales regist-
radas poseen un grado deformalización lingüística determinado por el con-
texto y la clase de experiencias relatadas. Aquí es posible observar la defi-
nición de la situación que hacc/n el/los hablantes y la fuerza "performaliva" 
por ellos demostrada; es decir, no el reporte de hechos para informar sino 
para influir en la gente (Bloch 1975 citando a Austin). 
En 1989 comenté que los Tobas construyeron versiones contrapues-
tas (desde mi óptica) de la enfermedad del pastor las que podían ser toma-
das como metalenguajes. Estos se definen como "lenguajes de segundo or-
den" que señalan un significado no referencial que es interpretado por los 
oyentes. La noción de metalenguajc fue desarrollada por Jakobson (1960), 
Hjemslcv (1961), y siguiendo a este último, por Barlhes (1967), según lo 
señalara Babcock (1977:62). 
Es posible afirmar, junto con Bloch (1975), que el habla es consti-
tutivo de la acción política, lo mismo que la hermenéutica (Rosen 1987). 
Por eso ahora me dirigiré al episodio de Castorino describiendo el contexto 
en que se dio y los eventos que se desarrollaron. 
Antes de ello, para aclarar la terminología, definiré el concepto de 
discurso aquí utilizado. Como señala Klein (1986: 214), por discurso re-
fiero todos los tipos de habla de los Tobas. Aquí me detendré en analizar 
ejemplos de géneros discursivos definidos por ellos como testimonio (cate-
goría donde eventualmente confluirían los relatos de los 'creyentes' y los 
de los shamanes, llamados por Martínez Crovetto (1980) 'relatos shamá-
nicos'. Estos serán el eje central del trabajo. 
3. Sueño, poder y muerte 
Antes de adentrarme en la experiencia de Castorino, este resumen de 
la teoría nativa del sueño (basándome en los trabajos de Miller, 1967, 
1975, 1979; Loewcn et al. 1965; Wriglit 1984, 1989; Martínez-Crovctto 
1980), nos ilustrará la diferencia que la separa de nuestra concepción occi-
dental psicológica e individualista (ver Dunlop 1977). 
La noción de persona supone una composición compleja con varios 
elementos anímicos que se desarrollan a medida que el individuo completa 
etapas del ciclo vital. En este contexto nos interesa saber que los Tobas ex-
plican las experiencias del sueño comola externación del ¡ki'i (lit. "su-
sombra") que sale durante las noches portando la consciencia del dur-
miente. En general todas las personas tienen esta capacidad de ingresaren 
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ímbito cosmológico de pe (noche), aún cuando se sabe que es un silio-
so peligroso. Son los shamanes (pi'ioGonaq) los que pueden controlar a 
untad sus componentes anímicos, incluido el Iki'l y los espíritus auxi-
res o ItaCajaGawa. Estos son la fuente de poder de los shamanes y son 
íeralmentc cedidos por entidades no humanas del mundo natural. Le 
miten al shamán curar o producir enfermedades, y acceder a un cono-
liento de la realidad más complejo y metafórico que los demás. Durante 
sueño de los shamanes, los espíritus auxiliares actúan como sus com-
itentes "extemos" de conciencia, viajando por distintos sectores del uni-
•so, cuanto más poder tengan más lejos podrán ir. 
Especialmente estas experiencias son las que se transmiten a la gente 
los relatos shamánicos, definibles como aquellas vivencias del mundo 
tológico desarrolladas por personas concretas e idcntificables. 
La vida del shamán es un continuo proceso de captación, pérdida y 
operación de poder a través de la terapia -donde puede acrecentar poder 
:ura exitosamente una enfermedad, o perderlo si falla- y las luchas sha-
inicas -donde compile con otros por la posesión de auxiliares. La vida 
cumia es uno de los contextos donde se desarrollan las luchas sha-
inicas; durante la noche, en sueños, es donde ellos "trabajan" con más 
igencia y atención. 
Las enfermedades se suponen agentes enviados por shamanes que 
tran en el cuerpo de las víctimas. Esos agentes se derivan del poder que 
nen de los espíritus auxiliares. La terapia, casi siempre, es la identifica-
in del agente que provoca la enfenncdad, y el "convencimiento" para que 
!ga del cuerpo del enfermo. Eso sucede solo si el shamán tiene en sí mis-
) una entidad de la misma clase que la dañina. Las técnicas terapéuticas 
ís comunes son la oración, el soplo y la succión. Se usan las manos 
mo instramento de detección de la zona donde radica el mal. Otras enfer-
;dades se originan en acciones de qonaGanaGae o "brujas", donde el mal 
producido por la manipulación de elementos materiales de las víctimas 
un ordenamiento específico de símbolos de poder, que operan con fuer-
casi automática. En este caso, la ayuda de los shamanes es casi ineficaz, 
solo en casos excepcionales otros "brujos/as" pueden implcmentar un 
ontra-daño". 
Cuando un individuo fallece, el Iki'i es llevado porpito, la entidad 
ueña del hueso", hacia la morada ultraterrena ubicada al occidente. Al 
orir la persona cambia de categoría ontológica transformándose en un 
lejaqa'a (extraño), por ello ingresa al mundo de lo no humano, y no es 
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más reconocida como un par. Mabita, de aquí' en más, en las antípodas 
cxistcncialcs. A veces la gente sueña con parientes difuntos y no es preci-
samente una experiencia grata. Lo mismo sucede cuando se "ven" sombras 
en la noche rondando una vivienda, las que pueden ser interpretadas como 
algún pariente que no quiere dejar a los suyos y el mundo de los vivientes. 
Para evitar este tipo de regresos indescados hasta hoy día los Tobas acos-
tumbran quemarlas casas a la muerte de algún familiar. Con ello dicen evi-
tar que el difunto reconozca la antigua casa y concrete su retorno. Cuando 
un shamán fallece, sus espíritus auxiliares regresan al ámbito al que perte-
necen (la foresta, el agua, o la noche, por ejemplo) y sus Iki'i van al mismo 
sitio que el resto de la gente. 
Los sueños de muerte, como el experimentado por Caslorino, se ins-
criben dentro del tipo de experiencias poco usuales y peligrosas en donde 
un ser aún viviente penetra en un sector del cosmos vedado para el resto de 
los hombres y regresa. 
Para concluir, es necesario señalar que para los Tobas el poder es el 
producto de una relación con cualquiera de estas entidades de carácter no 
humano, y la interrupción de la misma trac aparejada la pérdida del poder y 
la consecuencia casi lógica de la enfermedad -por la pérdida de los espíritus 
auxiliares que protegen la integridad anímica-. Es en este contexto de no-
ciones que el pastor Cuadrangular cayó enfermo. Veremos como esa situa-
ción se interpretó por medio de léiminos de tradición cristiana. Después de 
ello accederemos a la definición que shamanes locales dieron a la misma. 
4. En casa de Caslorino 
a) Mañana 
El 22 de octubre de 1982 a la mañana, fui a visitar a Caslorino a su 
casa. Me habían dicho que oslaba muy enfermo y la causa de su cnfcnnc-
dad no era clara. Una versión, digamos "empírica", decía que como conse-
cuencia del esfuerzo en empujar un tractor que no funcionaba se le había 
roto una vena o un músculo de una pierna. El dolor le había subido por 
toda la espalda postrándolo en el estado actual. 
Con esa etiología llegué a la casa. En mi cuaderno de campo anoté 
mis impresiones al verlo en cama, y la desazón por su estado. Era mi pri-
mera experiencia "fuerte" durante un trabajo de campo, y no sabía muy 
bien cómo situarme en mi nersnectiva p.iníwríifirn Si npoicirar Hatns r> 
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npañar al cnfenno, si tomar fotos o simplemente "estar con" 61 y su fa-
a en esos momentos difíciles. Cuando llegué lo saludé y me quedé un 
a su lado, charlando con él y también con sus hijos y amigos. Las no-
ndican con cieña claridad el curso de los acontecimientos. 
Lo encontré muy mal. Parecía débil y desmejorado. Había gente 
reunida alrededor de él que estaba en una cama. 
Parece que ese día a la mañana él había tenido un sueño que parecía 
como si hubiera muerto. 
Me dijo que esa mañana había estado muy mal y no reconoció a 
ninguno de sus hijos, que estaba muy débil, que había tenido como 
un calor en el estómago y en la cabeza y que se marcó y estaba flojo. 
Todos estaban muy preocupados y con signos de haber llorado u 
orado o las dos cosas. 
Al principio no entendía nada porque AshaGaik es un lipo fuerte, de 
voz grande y es muy difícil entender qué sucede cuando uno lo ve en 
tal estado de calamidad. 
En un momento lo llamó a Vicente Tamis /pastor Cuadrangular/ cer-
ca suyo -también estaban presentes Teresa Benitez /esposa de 
Tamis/, sus hijos /de Castorino/ Valeriano, Feliciano, David y los 
demás- y les contó que ya había visto el lugar adonde iba a ir y que 
estaba tranquilo y gozoso (también estaban Honoria Castorino, her-
mana de él). 
Después de contarle a Vicente Justo /Tamis/ lo que había visto en esa 
especie de sueño-muerte, oraron de. nuevo con mucho más dra-
matismo. Antes fue a bañarse y se había trasladado su cama a un 
lugar más fresco. 
De ahí me fui a lo de Guillermo /Muratalla/ para ir al pueblo a 
devolver la bici y ver correo... 
Esos fueron los acontecimientos de la mañana donde por primera vez 
bía visto a alguien que experimentara un sueño-muerte. Ya los conocía 
r el relato de Ángel Achilai (Wright 1981), pero nunca desde tan cerca. 
Esa mañana sentí por primera vez, también, la confrontación de 
temas clasificatorios y cognitivos en la definición de la enfermedad (los 
os y los de los Tobas). Ante la situación de Castorino me desesperé y 
gerí fervorosamente a sus hijos Feliciano y Valeriano ir al hospital más 
rcano o Uamar una ambulancia para que trasladaran a su padre. Al ver sus 
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rostros me di cuenta que algo extraño sucedía, ya que en lugar de aplaudir 
mi iniciativa, me miraron con resignación diciéndome que quizás si, que 
debíamos esperar un poco -bueno, podríamos ver- me replicaron. Ahí entré 
en razón de que pudiera haber otra explicación para el caso, y que mi caso 
era patético. Cuando reflexioné sobre lo visto esa mañana me di cuenta que 
había palabras comunes con referentes distintos, y que sobre estos últimos 
yo debía hacer un estudio para lograr una visión clara de los hechos. Esa 
noche fue testigo de un paso más en esa definición de la situación que no 
podía terminar de ensamblar. La oración colectiva para curar a Castorino 
mostró su fuer/a definitoria y su verdad pragmática. Las palabras del mis-
mo pastor me enseñaron aún más acerca de la fuerza de la relación Verbo-
Experiencia, y de la dualidad unívoca de su naturaleza. 
b) Noche 
Esa noche se congregaron en casa del enfermo una multitud de veci-
nos de Tacaaglé, no todos miembros de la iglesia Cuadrángulas A mi me 
habían invitado a participar de la oración que desarrollarían para ayudaren 
la curación de Castoiino. Al principio pensé en no asistir, recordando el 
dramatismo de aquella mañana. Más larde, finalmente, decidí aceptar la in-
vitación, la que tomé, por otra parte, como un deber de amigo-etnógrafo, 
pero amigo al fin. 
Munido de mis implementos técnicos básicos (grabadora y cámara 
de fotos) llegué a la espaciosa casa de los Castorino, a la que entré con bas-
tante timidez por dos razones que recuerdo bien. Una, la exhuberancia de 
mis heiTamicntas, que me parecían estar allí totalmente demás. La otra, la 
visión de toda esa gente alrededor de la cama del convalcscienle, orando, 
cantando y gritando para lograr su mejoría. Me preguntaba -¿qué hago yo 
acá?- el más prosaico y secular de los asistentes. Sin embargo, ni bien 
llegué, me saludaron afablemente -la' ta'anki- (-"hola ta'anki" /mi nombre 
Toba/). Traté de recomponer mi imagen y de encontrar un lugar donde 
quedarme sintiéndome bien, es decir, cumpliendo mi misión de amigo, pe-
ro al mismo tiempo, viendo las escenas con ojo de asombro etnográfico. 
Los saludos de mis amigos y conocidos de la comunidad me brindaron el 
apoyo que necesitaba, 
Este tipo de oraciones "a domicilio" son usuales en las iglesias Toba 
sin distinción de denominación. Se realizan cuando el enfermo no puede 
movilizarse para ir al templo. La incapacidad de caminar por los propios 
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iios indica la gravedad de la enfermedad, y como veremos más adelan-
a posibilidad de caminar, o al menos de asistir al culto en la iglesia, es 
muestra de mejoría y de fe del "creyente" en el poder de Dios. 
Mis notas ilustran más o menos los eventos. 
A la noche fui y ya se había juntado mucha más gente para orar 
alrededor de la cama de AshaGaik. Estaban Teresa Bcnitez, Vicente 
Justo, Serafín Jara, María Hochiguimi, Pablo Sankai /pastor de la 
iglesia Nazarena/, Pedro Justo /secretario de la Cuadrangular/, Jorge 
Justo, Jorge Benitez, Pinaqte, Valeriano Castorino, David Casto-
rino, etc. 
Todos oraban y hacían los movimientos tradicionales de terapia -so-
plo, canto- y otros cuyo origen no es tan exacto: la imposición de 
manos. 
Muchos de ellos parecían estar en éxtasis y pasaban sus manos y 
soplaban sobre el cuerpo del enfermo. El enfermo, mientras tanto, al 
principio también parecía orar con la gente, y tenía una mano 
levantada. Todo esto se llevaba a cabo en un recinto de casa en for-
ma de galería que da al exterior. 
Otras personas estaban sentadas alrededor del fuego, afuera, y no 
participaban en la oración. 
En un momento, AshaGaik comenzó a jadear rítmicamente y parecía 
él mismo poseer uno de esos espíritus que caraterizan a los de Lu-
ciano. Dicen que era su espíritu que estaba resurgiendo del estado en 
el que había caído, una vez que terminó el jadeo se calmó la gente... 
Recuerdo que nunca había visto a esta gente tan compenetrada en sus 
ciones con tanta fruición. Grabó toda la velada y hasta hoy día me es 
posible descifrar el contenido de las oraciones, donde cada participante 
ctuó su oración personal, a veces en voz alta con palabras, en voz baja, 
n silencio. Las técnicas corporales parecían ser absolutamente shamá-
as, y el jadeo "anímico" de Castorino, impresionante y fiel signo de que 
espíritu estaba recobrando el poder, de algún modo se estaba llenando 
continente ames vacío con el poder del cielo. 
Su posición indicaba la intención ritual: sentado en la cama con la 
no derecha alzada para recibir el poder que "bajaba" de lo Alto pene-
ndo directamente en el corazón. En esa oportunidad, el enfermo nueva-
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mente contó su experiencia csia vez con más dramatismo y con información 
y recomendaciones divinas para la comunidad. 
Durante esos momentos, Castorino agradeció mi presencia allí que 
deefa era un signo más de la compañía de Dios en aquel sitio. Me sugirió 
que tomara fotos así quedaban pruebas ante la gente de que el poder de 
Dios se había manifestado. A pesar de esta aprobación tan impoitantc, todo 
el tiempo que realicé tomas me sentí que sobraba o que interfería en algo 
muy esencial, que no guardaba relación con la manía de registrar todos los 
hechos cri forma visual. Castorino tenía gran interés en que hubiera prue-
bas de lo que allí estaba pasando. Este reconocimiento, con el correr de los 
sucesos, fue central para abordar lodo el episodio de esta enfermedad 
visualizándolo desde un contexto más global -en cierta forma más política y 
menos "cosmológico"-. 
En esa oportunidad, Castorino había contado por segunda vez su 
experiencia de sueño-muerte, y en este caso con más detalles y, según mi 
punto de vista, ejerciendo una influencia más profunda sobre la comu-
nidad. 
Pedro Justo, miembro de la iglesia Cuadrángulas me ayudó a tradu-
cir las palabras de Castorino relativas a su sueño. Personalmente me fue 
imposible identificar secuencias coherentes de palabras en medio de tanto 
bullicio. Según Pedro Justo, Castorino contó que había estado con gente 
fallecida, en un sitio donde van los muertos y no los vivos. Por eso, al 
despertar, se había comportado raramente: no entendía nada y tenía mucho 
miedo. De alguna forma se sentía que ya era un muerto y que debía 
regresar al sitio donde había estado por 3 días. Por otra parte, Castorino 
afumó que su Iki'i había ido al ciclo. La enfermedad se debía a su debilidad 
en la fe, y Dios le había dejado retornar, es decir, le perdonó la vida, para 
avisar a sus hermanos de su carencia en ¡a fe (una carencia del propio 
pastor y también de toda la comunidad), En un momento que recuerdo 
bien, Castorino llamó a un muchacho, creo que era Francisco Koyipe, para 
avisarle que su padre /Ludovico Koyipe/ le mandaba saludos. 
Es decir, el enfenno había dado el testimonio de su experiencia cos-
mológica, acto público obligado en los cultos Tobas, donde se socializan 
las vivencias inefables con la divinidad, la geografía cósmica, y las normas 
poderosas de la ética celeste. En este caso no se trataba de un culto formal, 
dentro de un templo, sino en una casa.Técnicamente no era un culto sino 
una oración (natamen o natameetak, según afirmaron). La oración no posee 
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secuencias preestablecidas de los cultos y consislc únicamente en una de 
s, la que importa el poder terapéutico de la Palaljra de Dios. 
A continuación citaré la transcripción grabada del testimonio de Cas-
no. A pesar de no estar aún finalizada, sus palabras ilustrarán su expe-
icia y las cualidades retóricas de su discurso. 
slón literal 
...awen da naqtak qan'anjaCachek... Dios 'añaGaik 'añaCaik ñi 
Dios. Yo soy el poder, yo soy el poder, el libertador Todo lo que 
cometemos pecados Dios todavía hay tiempo para perdonar cada uno 
de nuestros pecados, pero siempre confiamos en el nombre del Se-
ñor. .. nadie hinqalaGawek wo'o qarqa'alaGa cha wo'o ñi qatta'a. 
Gloria /aumenta volumen vozl gloria, gloria a Dios, nombre del 
Señor. Aleluya 'añaGaik ñi qatta'a, enataGan no'ona hagatae hin-
qoGolek ñi qatta'a. Gloria a Dios, nombre del Señor, qajoktegc da 
lenaGat ñi Dios. Dios hinmiúek hana 'alwa, wo'o da kapjolek noche 
nshetaeke da saGanaGawak kapi ñi Dios. Sin embargo ñi Dios 
Itaraik, yo voy a trabajar otra vez en la obra de Dios, da de'eda 
qan'achck enawak da qoñeeta wo'o da IshelinataganaGak ñi Dios 
'amisheeten, Dios 'amisheleen, toda la presentación, qom wo'o 
en'am da sheehnaGa, asi que hinqa'alek. nache nataGan qa-
mi'qankalleewek, yo sé que nja'tae ñi killakte hinyaqta'a de'eda to-
naGak enawak qami' gloria a Dios, qalota da qan'achck. Asi que na 
pe heigatae nalaatakta libertad en mi vida voy a estar en mi salus otra 
vez, nuevamente mediante ka Dios todo lo que prometió pedir a un 
hermano pequeñito jarabe, pero está la mano con Dios, con ese ya 
me basta, y mucho ya está, ya puede sanar mi vida, así que los' que 
confiamos en la obra del Señor eda de'eda hogote wo'o na daja-
llegektak qo'omi qaje'etape hake ñi i'ot da chaalataGak, heigatae da 
sadalcmata se'eso qarakajanikpi dalemata qajataktu awawo'o da 
de'eltaGanaGak joqo'o sawo'o de'eda hajem machigini da qananaki 
wo'o kajaqtak shigen'a sanminae', nache jawaatalek qa'qa maeche 
minaGajk, qanche nnataGaalak qajoGosa'a ka laajaGak. qaq ka 
wela'a ne'ena heigatae tataakra domingo, wo'o ke'eka qarwiraGaq 
wa'ge qomentc ke'eka denataGan qaraqaja kam wa'ge hajem 
machigini qataq ka imaate 
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Traducción castellana 
"Tenemos la Palabra, Dios es poderoso, poderoso. Dios, yo soy el 
Poder, yo soy el Poder, el Libcrlador. Porque para todos los que 
cometemos pecados Dios todavía tiene tiempo para perdonar cada 
uno de nuestros pecados. Por eso siempre confiamos en el Nombre 
del Señor. Entonces tiene una consideración con nosotros, porque 
hay un Dios Nuestro Padre, Gloria /aumenta volumen voz/, Gloria, 
Gloria a Dios, en el Nombre del Señor. Aleluya, poderoso es Nues-
tro Padre. Gloria a Dios en el Nombre del Señor, muy grande es la 
Palabra de Dios. Dios está encima de toda la tierra, y no hay ni uno 
pequeño que no quiera. Sin embargo, Dios es muy grande, y yo voy 
a trabajar otra vez en la obra de Dios, porque ahí está nuestra Gracia, 
toda ésta que Uds, sienten, porque está su Poder aquí, porque Dios 
te recompensa, Dios te recompensa. Toda la presentación que 
muestra de Su Poder. Así que yo sé que Uds, están luchando y lodo 
ese gozo que Uds. sienten en su corazón, es toda la Gloria de Dios 
que da mucha Gracia. Así que esta noche no estoy más como siervo, 
tengo libertad en mi vida, voy a estar con salud otra vez, nuevamente 
por medio de todo lo que prometió Dios. Este hermano pequeflito 
pidió jarabe pero con la mano de Dios ya me basta y ya puede sanar 
mi vida. Asi que los que confiamos en la obra del Señor ya estamos 
bien y nos ponemos contentos. Ya vemos que esta la vida, ya no hay 
nada que molesta a nuestros hermanos. Poroso estoy muy bien de 
haber encontrado el camino perdido. El día pasado me revisaron 
lodo y alguien extraño me preguntó por mi vida. Entonces ya sé que 
es eterna. Entonces el domingo yo voy a llegar allá /al culto/ Por eso 
ahora tienen que ir porque hay que trabajar mis hermanos. Por eso 
estoy muy contento y ahora pueden tomar unos males". 
Este testimonio refiere explícitamente a las experiencias que vivió 
Castorino durante la oración en su casa, e incluyó breves pasajes sobre su 
sueño-muerte. Sin embargo, es notable la multiplicación de referencias al 
poder de Dios, concretado en la Gracia (nachek) a través del Nombre 
(lenaGat), y al Gozo (tonaGak) que sienten en el corazón los asistentes, 
incluido él mismo. El Gozo es la experiencia vivencial del poder divino, un 
calor que quema el pecho. El menciona también que se le dio nuevamente la 
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a (chaalataGak) y que estuvo con alguien extraño, uno de los seres que 
durante su "viaje". 
El modo expresivo de este testimonio fue por medio de palabras 
tas, muy pausadas y de bajo volumen. Solo en ciertas partes alzó el tono 
indo parecía que su espíritu revivía con más fuerza. Dice que Dios 
:ompensa a los 'creyentes' que piden su Poder para curar al hermano, y 
este caso, describe verbalmente el contrato que une a Dios con quienes 
nen fe. Aquí aparece Castorino administrando los alcances de su expe-
nda en términos del Poder que Dios distribuye entre sus fieles, y en la 
ración-salvación que él logra gracias a la ayuda de sus amigos durante el 
ual. Es interesante la aparente fuerza autoexpiadora que posee el testi-
jnio, el cual permite al pecador (o sea al 'enfermo') reconocer que "ha 
rdido el camino" y proponer públicamente sus planes para restablecer la 
ación con Dios. Su promesa de asistir al culto es una muestra concreta de 
s intenciones de recuperar la disciplina discontinuada. Finalmente, es 
levante el hecho del uso del toba y del castellano en el testimonio. Es 
mún en las iglesias la referencia a términos en castellano para hablar de 
ios: características, poder, dones que cede a los hombres, etc. Durante 
do el ritual de oración, incluido el testimonio señalado, los asistentes 
«estaban al que oficiaba o testimoniaba, con frases de asentimiento inle-
ccional tales como "gloria a Dios", "Amén Aleluya", "Bendito en el 
ambre del Señor", "el Nombre del Señor", "Dios es Poder". También se 
cucharon frases en toba, dichas también por Castorino, por ejemplo: 
vraik ñi Dios ("Dios es grande"), 'añaGaik ñi Dios ("Dios es poderoso"), 
ilota da n'achek ("es mucha la Gracia"). 
Solo cita una mención a su experiencia en el cielo, cuando alguien 
ttraño (del cielo) le pregunta por su vida. Como veremos más adelante, 
illa" tuvo que dar cuenta sobre su conducta religiosa, y se harán más ex-
citas sus experiencias, y el poder referencial y no-referencial que poseen. 
Un dato final de interés: el enfermo termina de "controlar" la situa-
ón indicando qué va a hacer en los próximos días (ir al culto), y qué pue-
:n hacer los asistentes allí: jtomar unos mates y después irse porque al día 
guíente es día de trabajo! 
Antes de pasar a la próxima sección, un último detalle. Desde mi 
ptica de doqshi ("blanco", no-indígena), es notable señalar una suerte de 
icongruencia cosmológica que se da en las palabras dichas por Castorino 
¡specto de sus experiencias durante el sueño-muerte que tradujo P. Justo, 
or un lado, dijo que había ido al sitio de los muertos, un lugar usualmente 
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temido por los vivos. El menciono1 que había estado con los napa'alpi, los 
difuntos, palabra que refiere también al cementerio. Por el otro lado, afirmó 
que había ido al cielo con su Iki'i, sitio benéfico sin los problemas que 
tiene la morada de los muertos. Respecto de este punto lamentablemente no 
tuve la oportunidad de averiguar si mis interlocutores percibían la misma 
dualidad categorial que yo (hecho del cual tengo mis dudas). 
5. El culto Cnadrangiilar 
Tal como había informado a la gente el 22 de octubre a la noche, 
Castorino fue al culto dominical de su iglesia -el 24 a la tarde. Montado en 
un caballo porque no podía caminar con firmeza, llegó a la iglesia y, en 
medio de una gran concurrencia, se sentó de espaldas al público pero sin 
ingresar al pulpito, situándose justo delante de él. Esa inusual ubicación 
para el líder máximo de esa iglesia quedó explicada por él mismo, y más 
tarde por otros asistentes, ante mi pregunta obvia -¿por qué no va al pulpito 
Castorino?- Entonces la normativa religiosa se hizo explícita: allí no pueden 
acceder los que están en pecado ('enfermos"), los de mala conducta, y, a 
veces, las mujeres menstruantcs. 
Tal cambio en la proxémica del culto me indicaba que lo que le pasa-
ba al pastor era algo muy grave, y que merecía una respuesta ritual igual-
mente poderosa y restaurativa. La mecánica del culto fue similar a la acos-
tumbrada salvo por una cosa, la secuencia de oración terapéutica más pro-
longada y frecuente. Ante cada oración, los asistentes ya sea desde sus 
lugares o bien acercándose al enfermo elevaban sus pedidos de bienestar y 
agradecimiento a Dios por la salud del pastor, la propia y/o la de familiares. 
Castorino, en voz baja, grave y muy circunspecta, contestaba las oracio-
nes, con la suya propia. Se le escuchó decir varias veces: 
Amén, amén Señor... Aleluya, aleluya", y también "Gloria Dios, 
aleluya... 
En otros momentos, también durante oraciones dijo claramente: 
Perdónalos a todos aquellos que erran de tu mandato, tú eres 
poderoso 
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El propio arrepentimiento de su anterior conducta quedaba explícito, 
luí el clima emotivo llegó a un paroxismo no alcanzado en la oración 
liciliaria. Castorino se sumió en un profundo llanto lo mismo que la 
'oría de los concurrentes. Como dicen los 'creyentes', el llanto a veces 
ina expresión del gozo, del poder que circula en el culto, y/o de la 
za del arrepentimiento y el agradecimiento por la solidaridad comunal 
t con el enfermo. 
En el culto, Castorino relató una vez más su experiencia de muerte, 
i vez, ante una escena quizás de más importancia institucional -su pro-
templo- su discurso poseyó más información del "más allá" en si 
mo, y del "más allá" para el "más acá". Como no pude registrar ade-
damente el culto, recurrí a la ayuda de Pedro Justo y Francisca Pinaqte 
anfitriona en la comunidad) para que me ayudaran a recordar las partes 
icipales del testimonio del pastor. El explicó, me dijeron, el por qué de 
irolongada ausencia a los cultos Cuadrangulares. Dios había intervenido 
:sto y había estado "tres días fallecido", pero Dios le había dado Hueva-
nte la vida. Allí había estado con su difunta mujer, su padre, y cono-
n. Estos querían que se quedara allí. Parecía que la gente de este lugar 
ipigeml'ek (seres del cielo) que discutieron sobre el destino de su vida, 
nalmente le sugirieron que mejor regresara para atender a sus hijos, 
¡torillo transmitió lo que le dijeron a él que avisara a su gente. Pedro 
lo resumió del siguiente modo; 
que deben orar todos junios por los demás y estar unidos, que hay 
que obedecer lo que dice Dios. Hay que orar muchas veces en el 
culto porque el Diablo está presente siempre. Hay que dar testimonio 
antes de fin de año. Que Dios mira el corazón de ¡os hombres. Que 
los fallecidos mandaban decir que sus hijos entraran en el Evangelio. 
Su difunta mujer le pidió que se quedara con ella porque sus hijos no 
estaban en el Evangelio, que si ellos no entraban en el Evangelio que 
no era por culpa de él. Que él está arrepentido y recibió mucho gozo 
y alegría. Que él no puede pisar el pulpito. Que hay que obedecer lo 
que "le dijeron". Que en el cielo le sumaron cuentas y le dijeron que 
mejor volviera para atender a sus hijos. Que la gente de las distintas 
iglesias tiene que ir a orar a la casa de la gente que lo pida, sin ver las 
diferencias de congregación. Parece que había estado en 'alwa Ija. 
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Este testimonio es clave porque define la autoridad de la palabra que 
brota de su experiencia de muerte. El carácter de esas normas y enseñanzas 
como "dadas" o "dichas" las transforma en nexo legítimo entre Dios y la 
comunidad de fieles. En este sentido este tipo de autoridad parece ser el 
mismo que tiene los sueños en general para los Tobas (Wright n.d.). Al ser 
experiencias de un ámbito cosmológico especial y de ser "recibidos" o 
"dados" por determinadas entidades poderosas, poseen una legalidad au-
sente en otros estados de conciencia. A partir de allí, el relato de Castorino 
es un magisterio que apunta a solucionar los problemas "generales" de la 
comunidad, y no solo el suyo propio. El poder retórico y metacomunicat-
ivo de "le dijeron", sumado al contenido de las sugerencias en si mismas, 
nos acercan a la dimensión política anticipada al comienzo del trabajo. El 
discurso se dirige a neutralizar las divisiones internas de la comunidad, 
concretadas en las 4 iglesias que existían en ese entonces para una pobla-
ción de unas 400 personas, y a proponer la unión a través de oraciones 
para quien las necesitara, sin distinción de iglesia o simpatía personal. Es 
muy interesante el comentario critico de la difunta madre a sus hijos sobre 
la conducta religiosa. Es cieno, tanto el pastor como sus hijos, estaban 
muy alejados del pietismo propio de un "creyente", en especial si éste era 
un pastor de primer nivel. Más adelante, en la parte conclusiva, regresaré a 
este punto, el cual brindará un contexto socio-político a estos mensajes 
llegados desde pigem (cielo) y aiwa Ija (la otra tierra). 
6. El combate shamánico 
Hasta aquí hemos revisado el testimonio de Castorino sobre su 
enfermedad en dos contextos relacionados pero distintos, en el sentido de 
sus cualidades formales (la casa y el culto). Durante el culto Cuadrangular, 
registré algunas fotos de las distintas etapas, con énfasis en los momentos 
de terapia. Es allí donde tengo una toma en la que una anciana shamán de la 
colonia, Tomasa Aquino, aparece efectuando técnicas terapéuticas sobre la 
cabeza de Castorino con sus manos y su boca. A la mañana siguiente de 
ese culto, él también asistió al culto de la Iglesia Evangélica Única (IEU), 
para continuar con las sesiones de sanidad y, asimismo, participar al mayor 
número posible de gente de los eventos y mensajes que "tenía" que comu-
nicar. Yo no fui a ese culto ya que preferí quedarme conversando tranquila-
mente en casa de mis anfitriones. Pasado el mediodía, llegó la noticia de 
que algo había ocurrido en la IEU relacionado con la enfermedad de 
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tormo. En los días subsiguientes me fui enterando a través de charlas 
míales que en el patio de ese templo se había producido un "enfrcn-
iento shamánico" entre algunos ancianos y ancianas pi'ioGonaq de la 
u^nidad y una entidad dañina que era la que había enfermado al pastor. 
Gracias a la ayuda de Ricardo Barche, entonces yerno de Castorino, 
e conversar con Tomasa Aquino, una de las protagonistas de esa con-
da. Ricardo traduce mis preguntas y las respuestas de Tomasa y, poco a 
o, la escena de la enfermedad de Castorino fue adquiriendo tintes ver-
sramente distintos. 
Fue en Buenos Aires cuando Ángel Achilai, un miembro de la Cua-
ígular, viajó a visitarme en marzo de 1983, que finalmente la trama de 
sucesos se aclaró totalmente, ya que lejos de las "presiones" de su co-
lidad, él pudo explicarme con detalle qué había "sucedido' con Cas-
no. 
Los hechos parecen haber ocurrido de la siguiente forma: Castorino, 
asistía al culto de la IEU, tuvo problemas con su caballo, que no lo 
ptaba como jinete. En ese momento salía la gente del templo y varios 
ianos y ancianas shamanes, que son miembros de esa congregación, 
Dezaron a sentir algo raro. Percibían que algo extraño pasaba con el ca-
o. Entonces se juntaron y comenzaron a orar y apelar a su poder para 
r" (mehnaGanaGaq), Allí es donde se hizo clara la ubicación de una en-
d dentro del caballo que, aparentemente, era la que estaba molestando al 
tor produciéndole su enfermedad. Después de luchar contra la resist-
ía de ese agente, finalmente los shamanes lograron que revelara su 
abre y se rindiera ante el grupo. Dijo llamarse shishüñi y provenir de 
i colonia cercana a Tacaaglé conocida como La Primavera. Los sha-
nes lo forzaron también a revelar sus intenciones, y éste manifestó que 
shamán de aquella colonia quería probar el poder de este pastor, ya que 
mbían dicho que en la iglesia Cuadrangular se curaba con el poder de 
is. Por eso, envió uno de sus espíritus auxiliares a Tacaaglé para com-
bar si el pastor sucumbía o no a su poder. Los ancianos celebraron su 
:o contra el auxiliar shamánico pero, a la vez, quedaron preocupados por 
inhabilidad en percibirlo con anterioridad mientras desarrollaba sus 
gencias por el área. 
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7. Mensajes y metamensajes 
De esta forma, me llegó interpretación paralela sobre un hecho del 
cual había sido testigo en ciertos momentos clave; los sucesos shamánicos 
se manifestaron a través del relato de terceros. Yo había presenciado la 
definición pública ("evangélica" en mis términos) del hecho, reconocido su 
contexto, partícipes, actos de habla (testimonios), y parte de los recursos 
retóricos y metalingufsticos puestos en juego. Me costó mucho tiempo 
aceptar la posibilidad del argumento shamánico, ya que mi propia materia-
lidad presente durante los rituales le brindaba una cuota extra de vero-
similitud a la visión "evangélica". 
Los intentos de Castorino por rescatar su versión de los hechos me 
introdujeron duda o, dicho de otro modo, abrieron en mi la posibilidad de 
pensar que allí estaba enjuego algo mas que la "realidad" de su experiencia 
de sueño-muerte frente a la interpretación de la enfermedad por causas 
shamánicas. El propio enfermo, o sea Castorino, actuó en cierto modo para 
definir el tipo de situación en la que estaba involucrado, y basándose en el 
criterio de autoridad de una experiencia "dada" se hizo eco de los mensajes 
"que le fueron dichos para ser comunicados", socializó un discurso norma-
tivo que metacomunicaba sus intentos de restablecer el liderazgo socio-
religioso perdido. Creo que allí demostró poseer una competencia simbóli-
ca superlativa manejando el contexto general de la oración, el culto Cua-
dranglar y sus respectivos testimonios. Aquí es donde se haría visible la 
naturaleza política de la hermenéutica por él realizada, que se reforzó gra-
cias al tipo de contexto en que fue propuesta. Por otra parte, la audiencia 
definió su estatus de "muerto regresado" prestándose a realizar el ritual de 
oración curativa, y a escuchar con interés los mensajes venidos del cielo.4 
En este sentido no es menos política la hermenéutica desarrollada por 
los shamanes. En cierta forma este hecho parece haber carecido de un con-
texto formal de situación. Quizás su carácter espontáneo le haya añadido 
espectacularidad al combate, pero los shamanes no tuvieron un marco pú-
blico y ritual donde compartir sus experiencias y reelaborarias por medio de 
Como me sugiriera Elmer Miller verbalmente, para los Tobas los 'pecados' 
están intimamente identificados con las enfermedades, y no son homólogos 
con la visión cristiana de transgresión ética. Según el punto de vista Toba, en-
tonces, una persona enferma es por definición un 'pecador'. 
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:ompetencia simbólica. Los shamanes realmente definieron la situación 
)tro modo, y apelaron a recursos expresivos y símbolos distintos, pero 
duda el objetivo pareciera haber sido idéntico al de Castorino. Esto es, 
lérminos estructurales, Castorino actuó como un shamán en el sentido 
ograr el control de la definición situacional del evento, capitalizando pa-
í, de algún modo, la última palabra y, tal vez, la lectura moral. 
En lo que hace a los aspectos institucionales de la comunidad, Cas-
no estaba hacía tiempo alejado de sus tareas de pastor y se dedicaba más 
abajar en su chacra. Sus hijos también estaban alejados de "la religión", 
lecialmente por problemas de índole "moral". Por ejemplo, Valeriano 
ita pocos días antes de la enfermedad de su padre, había sido pastor 
:rino de la Cuadrángulas pero no logró ser confirmado por la comu-
ad de fieles a consecuencia de un noviazgo que tenía con una muchacha 
phi. En su lugar, la congregación nombró al mencionado Vicente Justo 
mis. Por otra parte, Feliciano se había casado con la ex-mujer de un jo-
i pastor Cuadrangular, lo cual le planteó a Castorino un grave problema 
liliar e institucional. Finalmente, este joven se alejó de la iglesia, y más 
de, lo mismo sucedió con Feliciano. En 1985 ambos hermanos estaban 
atesados en militar en la iglesia Nazarena, y no prestaban mayor atención 
u anterior adscripción. 
Todos estos factores ayudan a entender el mensaje llegado desde el 
lo, que se orientaba a la normalización de las relaciones sociales entre los 
sitantes de Tacaaglé, y en el interés de la difunta mujer de Castorino por 
)nsejar la buena senda a sus hijos descarriados. 
Creo que los testimonios y las experiencias shamánicas correspon-
dan a un mismo género discursivo que comparte rasgos estructurales ba-
os aún cuando cada uno utilice conceptos y terminologías diferentes. De 
misma forma, considero que sus objetivos en términos de retórica y 
•tacomunicación son coincidentes. 
Castorino articuló la teoría indígena del sueño de muerte reelabo-
ídola en la situación pública como la versión "evangélica" de su enfer-
mad. Los shamanes, manejando recursos simbólicos no cristianos no 
»raron hacer colectiva y dominante su interpretación. Es obvio que la 
rrelación de fuerzas en lo que hace al poder social y político de ambos 
upos es desigual, y está desnivelada hacia el lado evangélico. Sin em-
rgo, a pesar de este panorama, la economía política de la palabra en la 
munidad va más allá de clivajes que son solo aparentes, especialmente 
ra observadores externos como el que suscribe. El sueño, el poder, y la 
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muerte, en tanto conceptos y experiencias interpretables (ya que la atribu-
ción de referencialidad y/o figuración es parte central en la existencia 
humana) estarán continuamente sujetos a reorganizaciones pragmáticas. Tal 
vez aqui entonces, si podemos descifrar los patrones de interacción comu-
nicacional de los Tobas sepamos qué querrán significar Castorino o Toma-
sa Aquino cuando ingenuamente les preguntemos cual es su estado de 
salud en estos últimos tiempos. 
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SUEÑOS DE MUERTE Y DE 
TRANSFORMACIÓN DE LOS 
MAPUCHE DE CHILE1 
Lydía Nakashima Degarrod 
La muerte entre los Mapuche,2 al contrario de muchas sociedades 
¡dentales, implica la prolongación del individuo a través de la existencia 
iu alma en el mundo espiritual y material.3 La muerte por lo tanto acaba 
i el cuerpo del individuo, pero el espíritu continúa su existencia después 
ana serie de transformaciones y forma parte de las fuerzas del bien o del 
I que controlan el mundo moral de los Mapuche. Los espíritus se comu-
an directamente con los vivos a través de los sueños. Y es a través de 
)s que los vivos son informados acerca de su futura muerte, de los pcli-
s que las almas de los difuntos sufren en su camino al lugar del más 
i, y acerca de la forma correcta de mantener una vida ética. 
El propósito de este trabajo es explorar la relación entre el concepto 
la muerte y los sueños Mapuche a través de las narrativas de sueño que 
Este trabajo está basado en un extenso trabajo de campo realizado desde 1985 a 
1987 financiado por una beca Fulbrigtu-Hayes del Deparlamento de Educación 
de los Estados Unidos de Norteamérica. 
Los Mapuche son agricultores que viven en reservaciones desde finales del 
siglo XIX en la parte central-sur de Chile. La población Mapuche que reside en 
reservaciones se estima alrededor de 500.000. El idioma es Mapudungun y 
continua siendo el idioma dominante en las reservaciones. El sistema de des-
censo es patrilineal y la residencia después del matrimonio es patrilocal. La re-
ligión Mapuche es politeísta y las shamanes machi son las encargadas de 
conducir los rituales, curar las enfermedades y combatir las fuerzas del mal. 
Para tener una visión general sobre la muerte en sociedades no-Occidentales ver 
Bloch and Perry 1989. 
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tradicionalmente profetizan ia muerte. Estas narrativas de sueño fueron re-
copiladas desde 1985 a 1987 en reservaciones Mapuche en el sur de Chile 
y fueron recogidas en su contexto natural cuando participé en la vida diaria 
Mapuche.'' 
La muerte y el sueño Mapuche 
La muerte es vista por los Mapuche como la separación del alma del 
cuerpo del individuo. Esta separación involucra un viaje en el cual el alma, 
si tiene éxito, va al wenumapu (también llamada nomelafken) o el lugar 
del descanso final. En este viaje al wenu mapu, el alma experimenta una 
serie de transformaciones. El primero ocurre apenas el individuo muere, 
am o alma se transforma en alwe o alma que transita. En este estado, el 
cual dura alrededor de cuatro días, el alwe está en una proximidad física 
bastante cercana al cueipo y es más vulnerable a las acciones de los 
espíritus malignos, los cuales tratan de capturarla. Si ellos logran su 
objetivo, el alwe es transformada en un tipo de espíritu malévolo y actuará 
bajo las órdenes de las fuerzas malignas las cuales causan la muerte y las 
enfermedades a los vivos. Si el alwe logra escapar a las acciones de los 
espíritus malignos, éste va a poder viajar más lejos durante períodos de 
uno a cuatro años, hasta alcanzar su última morada. Para poder cumplir 
este largo y difícil viaje, el alma necesita ser transformada enpülli, el cual 
posee el poder de alcanzar distancias ilimitadas. En el wenu mapu, pülli 
está a salvo de los peligros de los espíritus malignos y allí va a ser 
transfonnado en un espíritu ancestral. Como tal, éste va a poder aconsejar 
a los vivos a través de sueños. Al cabo de cuatro años, el alma tiene el 
potencial de ser transformada en un agente del mal como en un espíritu 
ancestral. La muerte es por lo tanto el fin del cueipo y la creación de, ya 
sea espíritus benignos como malignos, los cuales forman una pane integral 
en la vida de los Mapuche. Los buenos espíritus conducen y controlan la 
vida moral de los Mapuche y los espíritus malignos causan todas las 
enfermedades, desgracias y muerte. 
La muerte y los sueños tienen similitudes, una de ellas es que ambos 
son viajes del espíritu fuera del cuerpo. En sueños, el pülli sale del cuerpo 
y viaja donde encuentra espíritus malignos y benéficos. En este viaje, la 
Este trabajo es parte de un extenso estudio cinopsicológico de la teoría del 
sueño Mapuche y su aplicación en ]a vida diaria (Degarrod 1989). 
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oría de las almas no tienen voluntad propia, tal es el caso de las almas 
)s muertos. Por lo tanto, el piilli es vulnerable a las acciones de los es-
us. Los sueños buenos o malos son el resultado ya sea de las acciones 
spíritus benignos o de espíritus maléficos en las almas de los soñá-
is. 
El sueño es una forma de muerte más "pequeña" que la muerte en sí 
na. Es más pequeña porque durante el sueño el alma recorre distancias 
tadas, durante períodos de tiempo más breves, y experimentando 
sformaciones de carácter reversible. Por otra parte, el viaje de la 
:rte transcurre en largos períodos de uno a cuatro años como ya se ha 
;rito, recorriendo distancias ilimitadas y permitiendo que el alma 
erimente transformaciones irreversibles. Estas transformaciones 
rren en el sueño cuando los espíritus malignos dañan al alma o cuando 
espíritus benéficos confieren poderes especiales a ésta. No es 
rendente por lo tanto, que los shamanes sean los únicos individuos 
tienen el poder de dirigir sus sueños. Este poder, en gran medida, se 
e a que la shamán logró sobrevivir a su muerte ritual iniciatoria5 en la 
1 su alma experimentó una transformación. Al estar en el espacio 
rado de la muerte, el alma del aprendiz de shamán es transformada en 
i más poderosa. Como shamán, ella va a recibir a través de sueños los 
¡eres necesarios y específicos que la ayudarán a ejercer su profesión.6 
poder se observa también lingüísticamente. Por ejemplo, el término 
ma se usa para referirse indistintamente al sueño ordinario como para 
cribir la experiencia shamánica del estado de éxtasis. 
Los sueños en general son de gran importancia para los Mapuche ya 
en ellos se comunican con el mundo sobrenatural y predicen el futuro. 
embargo, los sueños de mayor importancia son aquellos en los que 
¡recen seres fallecidos. El grado de preocupación varía de acuerdo a los 
¡rentes contextos en los cuales ocurre el sueño. De ahí que las narrativas 
Enfermedades donde la futura machi está cerca de la muerte son vitales al pro-
ceso de iniciación y selección shamánica (ver Faron 1964, 1968; Grebe 1972). 
La mayoría de los shamanes Mapuche son mujeres, por lo tanto usaré el artí-
culo femenino al referirme a ellas en este tfabajo. La importancia del sueño en 
el entrenamiento shamánico se observa en la categoría de /ñachi de peuma, la 
cual es considerada de mayor importancia que otras machi. Esta categoría de 
shamán tiene mayor poder ya que se cree que lodo su conocimiento y entre-
namiento shamánico fue hecho en sueños y no a través de un aprendizaje con 
una machi mayor. 
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del sueño pueden ser diferenciadas en tres grupos: En el primero, el 
muerto anuncia la futura muerte de los soñadores. En el segundo, el 
muerto pide ayuda a los soñadores en su viaje al wenu mapu. Finalmente, 
en la última categoría, los espíritus de los muertos aconsejan y anuncian 
posibles castigos a los vivos cuando éstos se han desviado del 
comportamiento tradicional. 
Interpretación del sueño 
Los sueños son compartidos e interpretados diariamente por los Ma-
puche. La interpretación de sueños puede ser individual o grupal. La indi-
vidual ocurre generalmente cuando el soñador sospecha que el sueño posee 
un buen augurio, el cual no es narrado hasta que la buena profecía se cum-
ple. La interpretación de los sueños es realizada normalmente por los mis-
mos soñadores dentro de la unidad familiar. La interpretación grupal de 
sueños ocurre generalmente cuando un individuo de la familia está enfer-
mo, o cuando el grupo familiar está sufriendo constantes pesadillas, o 
cuando un miembro familiar fallece (Degarrod 1990: 112). En la cultura 
contemporánea Mapuche solo los sueños que son difíciles de interpretar o 
aquellos que aparentan peligro requieren interpretación shamánica. 
Hay cuatro niveles de análisis en el proceso de interpretación de sue-
ños Mapuche: 1) el nivel intratextual, el cual se concentra en una imagen 
específica del sueño; 2) el contextual, el cual trata con la vida personal y 
social del soñador y el efecto emocional del sueño sobre el soñador; 3) el 
nivel intertextual, el cual relaciona un sueño particular a otros sueños del 
mismo individuo o a otros sueños de otros individuos; y 4) el nivel retros-
pectivo, donde el soñador examina los eventos que ocurren después del 
sueño para así comprender su significado. 
Sueños que anuncian la muerte 
Los sueños que anuncian la futura muerte del soñador son espe-
cialmente temidos por los Mapuche. En estos sueños en general un ser 
fallecido -generalmente suele ser el padre o un pariente cercano- viene a 
buscar al soñador para llevárselo de viaje. Estos sueños asustan particu-
larmente al soñador si éste se encuentra enfermo o si es anciano. Los 
sueños estereotipados que anuncian la muerte difieren en el sexo y la edad 
de los soñadores. Viudas ancianas reciben el anuncio de su muerte en 
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eral por sus maridos fallecidos o por sus padres, los cuales vienen a 
árselas en un vehículo al otro mundo. Hombres ancianos conocen de 
próximo fin cuando se ven a sí mismos como los conductores del 
ículo que los lleva al otro mundo. La gente más joven recibe el anuncio 
(liante la presencia de algún pariente cercano masculino que viene a 
icarios. Si el soñador entra en el vehículo, o si es tocado por el 
sonaje del sueño, esto indica su próxima muerte. La importancia de la 
sencia del pariente masculino en estos sueños está en concordancia con 
patrones ideales de una sociedad patrilocal y patrilineal. 
A pesar de la inflcxibilidad de los significados de este tipo de sueños 
livel intratextual, el significado puede ser manipulado por los intérpretes 
acuerdo a los otros niveles de interpretación. En el caso presentado a 
itinuación, se analizará los sueños de dos hermanas ancianas, las due-
les formas de interpretación de los mismos y la utilización de diferentes 
itextos de narración de estos sueños. 
s sueños de Matilde y Elena7 
Matilde es una viuda de 65 años, que vive con su hijo menor, su 
era y sus nietos. Su única hermana, Elena, vive en una reservación ve-
ía. 
Cuando Matilde se enteró que su hermana estaba enferma y que iba 
onsultar a una machi (shamán Mapuche), ella narró el siguiente sueño a 
familia: 
Mi padre venía y me decía: Matilde, voy a venir a buscar a Elena, me 
la voy a llevar al otro lado del río, me la voy a llevar al wenu mapu. 
Elena iba a morir, ése era el significado del sueño. Matilde quedó 
jy preocupada con este sueño pero decidió no contárselo a su hermana 
ra no asustarla. Cuando Elena se recuperó vino a visitar a Matilde y fue 
itada con más cariño de lo acostumbrado. En esa oportunidad el esposo 
Elena que siempre había tenido conflictos con la familia de su mujer fue 
ualmente tratado con deferencia. Apenas hubo oportunidad Elena contó 
Todos los- nombres usados en este trabajo han sido cambiados para así proteger 
la identidad de la gente Mapuche que me ayudó a comprender el mundo de sus 
sueños. 
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acerca de su enfermedad. Habla tenido que recibir tratamiento shamánico 
durante varias semanas, pero afortunadamente estaba completamente cura-
da. Para enfatizar su mejoría narró un sueño que tuvo antes de enfermarse: 
Mi padre me llamaba con una voz muy fuerte. ¡Elena! el gritaba, 
¡Ven aquí, Ven a ver ésto!. Cuando fui allí, mi padre me tocó mi 
hombro. 
Elena pensó que se iba a morir porque su padre la había tocado, 
pero la machi que la estaba curando interpretó el sueño de una manera 
diferente. Para ella no había peligro, ya que Elena no había sido llevada 
por su padre de viaje. Si esto hubiera ocurrido, la muerte hubiera sido 
inminente. El sueño solamente indicaba que Elena iba a enfermarse. Con 
su mejoría, ella podía ahora confirmar la interpretación de ese sueño y al 
mismo tiempo validar la predicción de su enfermedad. Durante el relato, 
Matilde no hizo comentarios acerca del sueño de su hermana, y se levantó 
con la excusa de ir a mirar a los animales. La conversación de Elena in-
tranquilizó a Matilde, pero decidió no contarle a su hermana su propio 
sueño. Apenas Elena se fue, le pregunté a Matilde acerca de su sueño. 
"Sí", dijo ella, "Se va a morir porque mi padre se la va a llevar". En su 
opinión, el sueño de Elena solo había confirmado su propio sueño. El 
hecho que su padre había tocado a Elena reconfirmó la predicción de su 
futura muerte. 
Hay varios puntos que necesitan ser examinados acerca de la inter-
pretación de estos dos sueños. Lo primero es que el sueño de Matilde 
anunciando la muerte de Elena es interpretado en forma literal. Lo segundo 
es que el sueño de Elena es interpretado de modo diferente por las dos 
hermanas. Elena lo usa para explicar su mejoría de su enfenncdad 
haciendo uso del nivel contextual y retrospectivo de interpretación. 
Además, Elena usa la narrativa del sueño para validar su mejoría frente a 
su familia. Por otra parte, Matilde interpreta el sueño en relación a su 
propio sueño, análisis intertextual, y el significado es la muerte futura de 
Elena. Matilde, influenciada por su propio sueño, escoge no revelar ese 
sueño a su hermana, para evitar asustarla.8 
El impacto que tiene la selección del contexto del narrador del sueño en el 
mensaje que quiere comunicar ha sido mostrado por Gilbert Herdt en su trabajo 
con los Sambia (Herdt 1987). 
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Sueños en los cuales un miembro de la familia es informado acerca 
su próximo deceso afectan a la dinámica familiar en su totalidad. Los 
ientes intentan eliminar cualquier tipo de miedo que emerja del sig-
icado del sueño y preveen apoyo al soñador rebajando el anuncio de 
igro contenido en el mensaje del sueño.9 Al mismo tiempo, los parien-
alteran su conducta con relación al soñador, dando signos de amistad y 
dialidad. Los sueños que tradicionalmcnte anuncian muerte son en ge-
al reinterpretados para así descubrir significados alternativos. La res-
ista inicial es la de eliminar la importancia del significado del sueño. Sin 
bargo, si el individuo que nana el sueño está muy enfermo los sueños 
luicren una importancia mayor. 
enos de un moribundo 
En el estado liminal de la muerte, se cree que el moribundo se cn-
intra en un tiempo sagrado donde se transforma en el nexo entre los 
os y los muertos. En esc estado, el moribundo se comunica más efecti-
nente con sus antepasados a través de sus sueños. 
Pedro, el lonco o jefe de una isla sureña, estaba moribundo cuando 
visité en 1985. Su familia había agolado todas las posibilidades para 
•arlo. Varios shamanes y doctores habían sido llamados. Nada daba re-
tados y finalmente hubo una resignación por parte del moribundo, pero 
asi de su familia, la cual continuaba tratando de encontrar maneras de 
nbatir el mal que lo aquejaba. La familia de Pedro seguía creyendo que 
:ausa de su enfermedad era brujería. En este ambiente el moribundo y 
; familiares narraban constantemente sus sueños. 
En el estado inicial de su enfermedad, Pedro, que sufría de una 
fermedad pulmonar, narró una serie de sueños, los cuales dieron un 
m de esperanza a la familia. Todos estos sueños eran descripciones de 
:has violentas con diferentes animales feroces. De casi todas estas 
:has, él salía victorioso. Los sueños en los cuales él ganaba la pelea eran 
erpretados como si fueran luchas reales entre él y los espíritus malignos 
ponsables de su enfermedad. 
Matilde anteriormente había tenido una serie de sueños en los cuales su futura 
muerte era anunciada. Su familia, haciendo uso de los diferentes niveles de aná-
lisis de interpretación, consiguió disminuir el peligro anunciado en los sueños 
(Degarrod 1990). 
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El tigre me atacaba a orillas del mar. Yo lo agarraba con mis manos 
y luchábamos, nos revolcábamos en el suelo. Las olas del mar nos 
mojaban, pero yo segufa luchando con mis manos. Lo estrangulaba 
y lo mataba. 
Los sueños en los cuales él no lograba matar a las bestias, pero 
despertaba gritando asustado por la intensidad de los sueños, eran inter-
pretados como indicativos de su feroz lucha con los espíritus malignos. 
Desgraciadamente, su salud no mejoraba, y con ésto la pequeña esperanza 
que había germinado con los sueños desapareció lentamente. A medida que 
Pedro se resignaba a su destino, comenzó a contar sueños en los cuales él 
se encontraba con parientes fallecidos: 
Anoche me encontré con Manuel (un heimano mayor), él me invitó a 
jugar chueca.10 Jugamos con sus amigos en su tierra. El está igua-
lito que cuando estaba vivo pero tiene todito el pelo blanco. Me 
contó que la siembra ha sido muy buena y el campo de él es muy 
bueno, que las cosas andan bien allá, que nunca tiene problemas 
allá. 
Su familia escuchaba con gran atención sus sueños y le hacían pre-
guntas acerca del bienestar de los parientes fallecidos. El anciano jefe 
tomaba gran placer en describir la apariencia física de los parientes y el 
medio en el cual residían. La familia de Pedro comenzó a enviar mensajes a 
los parientes que aparecían en los sueños y asi él se transformó en el nexo 
entre los vivos y los muertos. 
Una mañana el jefe murió. Las preparaciones para su funeral fueron 
hechas de acuerdo a la tradición Mapuche. Ya que él había sido lonco, su 
caballo fue matado para que lo llevara al otro mundo. Dos días después de 
su fallecimiento, el hijo menor, Juan, tuvo un sueño en el cual él veía el 
caballo de su padre con las patas cortadas. Juan llamó inmediatamente a su 
familia y le contó el sueño. La narración causó gran preocupación ya que 
indicaba que el caballo que iba a llevar a Pedro al otro mundo había sido 
herido por espíritus malignos y esto le impediría hacer el viaje. Por lo tan-
to, Pedro era vulnerable a las acciones de esos espíritus maléficos. Una. 
machi fue llamada para hacerle una ceremonia de protección para el viaje al 
10 Juego de pelota tradicional Mapuche. 
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5 allá. Alrededor de un año a partir de la muerte del jefe, su hijo con-
tó teniendo sueños donde el padre sufría diferentes tipos de peligro en 
riaje. Todos estos sueños inmediatamente llevaban a la familia a soli-
ir los servicios de una shamán para ceremonias especiales. Finalmente, 
n tuvo el siguiente sueño: 
Escuché la voz de mi padre que venta del humo. Me decía que todo 
estaba bien, [que] él ya se había ido, que estaba con sus familiares, 
que no me preocupara más. Todo venía de un humo que subía hasta 
el cielo. 
El sueño fue interpretado literalmente, y la familia se tranquilizó, 
riendo que el jefe había llegado finalmente a salvo al otro mundo. 
En la interpretación de los sueños del jefe moribundo hay mayor én-
;is en el nivel de análisis intratextual. A medida que el enfermo va añ-
orando, sus sueños de lucha con animales son interpretados como 
;has reales con éstos. Más tarde, los sueños del jefe son considerados 
mo visitas reales que el moribundo tiene con sus antepasados. Luego, 
> sueños que la familia tiene después de la muerte de Pedro son 
nsiderados como mensajes directos de su viaje al wenu mapu. El espacio 
grado de la muerte afecta de una manera directa los sueños del 
oribundo y él se transforma en el vínculo de contacto entre estos dos 
undos. 
is muertos ayudan a los vivos 
Susana y su hermana Patricia están ambas casadas con Ernesto, un 
fe importante de varias comunidades Mapuche. Cada una tiene siete 
jos, todos menores de 15 años. Ernesto tiene la reputación en su comu-
dad de ser un reconocido peumafe o soñador. La familia vive en una 
;servación muy pobre en la parte noreste del territorio Mapuche, una zona 
ande el terreno ha sido casi completamente erosionado y por lo tanto el 
mdimiento de las cosechas es escaso. Por este motivo, la gente del lugar 
;be trabajar para los huirica (gente no Mapuche) ricos de los alrededores, 
recoger rosa mosqueta que vende a las compañías farmacéuticas. La 
imilia de Susana va dos veces a la semana a recoger rosa mosqueta en los 
:rros vecinos. El verano en que los visité la situación era bastante preca-
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ria. La cosecha habla sido muy escasa y tenían poco para comer. Un día, 
Susana nos narró un sueño recicnie: 
Soñó con el océano. Era azul y claro. Crucé el océano y había una 
puerta. Un hombre me abrió la puerta. El estaba vestido de marino. 
Adentro había de todo lo que hay aquí. Mi tía estaba ahí, y comenzó 
a buscar cosas para mí. Ella había sido muy buena jardinera, ella 
podía plantar de todo, toda clase de verduras, y todas le crecían 
grandes y sanitas. Me dio ajo, frijoles, trigo, perejil y cebollas. Con-
versamos un buen rato. Me preguntó por mis hijos. Ella quedó muy 
sorprendida al saber que tenía tantos niños. Debe ser muy difícil 
alimentar a tanto niño. Y ahora debe ser peor con las cosas tan ma-
las, me dijo. 
Susana confesó haber estado muy preocupada por este sueño, ya 
que podría significar su muerte. Sin embargo, su tía había siempre sido 
muy buena con ella cuando vivía, y siempre la había tratado de ayudar, 
dándole verduras de su huerta. También había reflexionado acerca de que 
en el sueño su tía no la había tocado, señal que indicaba de que su muerte 
no había sido anunciada. Otro motivo de tranquilidad fue el hecho que su 
tía había muerto hacía mucho tiempo, por lo tanto había pasado el tiempo 
suficiente para que sti espíritu se hubiera transformado en espíritu maligno. 
Después de haber reflexionado acerca de todo esto, Susana decidió que su 
sueño era un Kiime peuma o un buen sueño, lo que la llevó a guardarlo 
hasta que la buena profecía se cumpliera. Hizo ofrendas echando agua so-
bre la tierra y también orando por el espíritu de su tía. 
Varios días más tarde, la familia fue como de costumbre a los cerros 
cercanos a buscar rosa mosqueta. Tuvieron suerte, ya que lograron recoger 
el doble de lo que recogían normalmente. Susana relacionó este evento con 
su Kiime peuma y confirmó el mensaje de buena fortuna: "Mi tía me dio 
buena suerte para que yo pueda cuidar a mis hijos. Mi huerta va a ser tan 
buena como la que mi tía tenía. Yo voy a poder alimentar a mis hijitos me-
jor. Yo sé que mi tía estaba preocupada porque yo tengo muchos niños". 
El primer análisis que hace Susana de la imagen del sueño, análisis 
intratextual, no le da la inteiprctación final del significado del sueño. En-
tonces, usando el nivel contextual, ya que ella mantuvo una buena relación 
con su tía, Susana determina que el sueño tiene un buen augurio. Más tar-
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el evento positivo de encontrar una gran cantidad de rosa mosqueta da 
ignificado específico del sueño a través del nivel retrospectivo. 
La narrativa del sueño tuvo también un valor comunicativo. Así, 
;ana comunicó a Ernesto su propia importancia como soñadora, alguien 
az de tener buenos sueños. Ernesto reaccionó con gran orgullo y feli-
ad y contó el sueño cada vez que tuvo oportunidad, a amigos y parien-
Además, así ella se ponía a la altura del propio Ernesto, quien tenía 
la de peumafe o buen soñador, razón por la cual yo estaba visitándolo, 
¡ana nos comunicó sus dificultades en tratar de alimentar y cuidar tantos 
os. Es decir, este sueño permitió a Susana expresar la problemática de 
vida difícil. 
cisiones éticas 
La teoría de sueños Mapuche afecta él sistema ético social de la so-
dad. Este efecto se observa en la forma en que un sueño puede ser usa-
para condenar o aprobar acciones. Tradicionalmeiue, en momentos de 
ertidumbre o en vísperas de tomar decisiones importantes, se cree que 
antepasados van a aconsejar a los vivos a través de sueños sobre el co-
do camino a seguir. En el caso presentado a continuación, una persona 
na decisiones éticas influenciado fuertemente por un sueño enviado por 
> antepasados. 
sueño de Eduardo 
Eduardo es un maestro de 32 años que vive en un pequeño pueblo 
:ra de su reservación natal. Está casado con una mujer no-Mapuche. La 
cisión de casarse con su actual mujer ocurrió influenciada en gran me-
la por un sueño. 
Eduardo proviene de una familia tradicional Mapuche, su padre es 
conocido lonco en una isla en las cercanías de Temuco. Eduardo fue 
viado a estudiar como maestro con la esperanza que ejercería su 
jfesión en la reservación. Su familia tenía grandes expectativas de que, 
n el conocimiento adquirido en la ciudad, ayudaría a su gente. Además, 
iba a ser el primer miembro de la familia en adquirir una educación 
cidental, y ellos anticipaban de que sería lonco después de la muerte de 
padre. Todos estos planes terminaron cuando Eduardo se enamoró de 
ia mujer huinca (no-Mapuche) compañera de estudios y comenzó su reía-
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ción con ella. Apenas enterada su familia, ésta se opuso. En el transcurso 
de la relación, la mujer huinca quedó embarazada y pidió a Eduardo que se 
casara con ella. Eduardo se asustó y decidió consultar primero a su familia. 
Aunque la familia de Eduardo normalmente hubiera desaprobado 
que un hombre desatendiera la responsabilidad de haber dejado 
embarazada a una mujer, en este caso insistieron en que Eduardo no se 
casara. Esta decisión familiar fue influenciada principalmente por dos 
hechos, uno el que la mujer fuera huinca y el otro el que Eduardo fuera 
considerado como un posible candidato a la jefatura de la comunidad 
después de la muerte de su padre. La familia estaba preocupada de que 
Eduardo, bajo la influencia de su mujer huinca, abandonara sus 
costumbres tradicionales y se avergonzara de su emia Mapuche. Ellos 
temían que este matrimonio interracial cortara las posibilidades de jefatura 
dentro de una comunidad respetuosa de las costumbres tradicionales. 
Eduardo estuvo de acuerdo con sus padres, principalmente porque 
se sentía muy joven para tomar la responsabilidad matrimonial. De esta 
forma, decidió comunicar a su amante la decisión de no casarse, aduciendo 
la oposición de su familia. Al mismo tiempo, Eduardo planeó explicar a su 
amante la necesidad de un aborto. La noche víspera de su partida a la 
ciudad, Eduardo tuvo el siguiente sueño: 
Estaba en el lago remando y vi a una niñita que se estaba ahogando. 
Yo inmediatamente salté al lago para salvarla. Pasé mucho tiempo 
tratando de salvarla. Finalmente, logré sacarla del agua. Me sentí 
muy feliz en mi sueño cuando la salvé. 
Cuando Eduardo se despertó, supo inmediatamente que debía cam-
biar su decisión, pues el sueño le había informado acerca de su situación: 
La niña del sueño era el espíritu de su hija que todavía no había nacido. 
Sus antepasados le estaban pidiendo de que salvara a su hija del aborto. 
Eduardo cuenta este sueño a su familia, y con él su nueva decisión de 
seguir el consejo de sus antepasados que lo llevaban a casarse con su 
amante. La familia acepta la decisión de Eduardo con mucho resquemor, y 
lo hace únicamente por el mensaje del sueño. Eduardo se casa y tiene una 
hija, y de esa forma confirma el significado del sueño y lo acertado de su. 
decisión. 
Sin embargo, Eduardo no es feliz con su matrimonio. Hay muchas 
diferencias entre él y su mujer, diferencias culturales y de personalidad. Se 
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te atrapado, no comprendido, pero, aún con estos problemas, confiesa 
si el tuviera que confrontar la misma situación, no vacilaría en tomar la 
na decisión. Mientras tanto, su familia está activamente tratando de 
ar el matrimonio. Ellos le recuerdan constantemente su sueño y le 
ísejan no abandonar a su mujer e hija, ya que ésto causaría la ira de sus 
El sueño de Eduardo tuvo una función triple. Primero, le aportó una 
ategia de solución al problema. Segundo, lo justificó ante su familia y 
; la comunidad sobre su decisión de casarse con una mujer huinca. 
límente, el sueño funcionó para prevenir la ruptura del matrimonio. 
cusión final 
En los casos examinados en este trabajo, los soñadores y sus fami-
lograron comunicarse con los muertos a través de los sueños. En los 
os donde la muerte fue anunciada, los soñadores y sus familias fueron 
aces de manipular y encontrar un significado que seria más aceptable en 
s sueños que los asustaban a través del sistema múltiple de niveles de 
irpretación y en la selección de los contextos donde ellos narraron sus 
ños. Sin embargo, en la medida en que la inevitabilidad de la muerte 
;ó a ser cierta, el moribundo se transforma en el nexo entre los vivos y 
muertos. Es en este estado en que el moribundo entra en un espacio 
;rado el cual le permite compartir el dominio de la muerte con los vivos a 
vés de los sueños. El dolor por la pérdida de un individuo para los 
os, en cierta manera, es disminuida con la participación directa de los 
lertos en sus vidas a través de los sueños. Los sueños actúan como el 
ifculo de contacto que está constantemente recordando a los Mapuche 
i la muerte no es la etapa final de la vida sino una etapa de transfor-
ición la cual integra y crea el mundo espiritual y moral Mapuche. 
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El recién fallecido, preparándose para la vida en el "más allá", en la casa de Rcpao. 
(Dibujo de Marcelino Lusitande). 
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En la parte, el país de los muertos, con la casa de Repao y -separada por un 
río la casa donde viven los muertos, (Dibujo de Marcelino Lustande). 
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LA OSCURIDAD Y EL MAR: 
:OMIENZO Y FIN DE LOS GUARANÍ 
Para Taina, Fabiola e Adju: 
futuro de ¡os Guaraní 
Clarice Novaes da Mota1 
Introducción 
Los indios Tupi Guaraní son los únicos que conocen sus tra-
diciones. Los portugueses cuando llegaron al Brasil encuentran un 
Paraíso. Adonde encuentran indios completamente desnudos vivien-
do sus tradiciones. La principal cultura que los indios conservaban: 
su creencia espiritual. Estos indios de la época tenían una arma muy 
conocida como ATJSA mandada por Tupa. Rey del TRUENO. El 
primer alimento de los Indios mandado por Nhanderu fue AVAT1. 
Maiz. En seguida mando ANDAYY, Melancia, DJETA, Batata dul-
ce. Esos tres alimentos son para los indios SAGRADOS. Hoy los 
indios Tupy-Guarani sobreviven con sus armas sagradas.2 
Profesora Adjunta del Instituto de Filosofía e Ciencias Sociais, Univcrsidade 
Federal do Rio de Janeiro, Brasil, en el presente es investigadora asociada de la 
University of California-Berkeley. 
Los textos fueron reproducidos con fidelidad del original y la traducción trató 
de mantener el estilo y la gramática del portugués. 
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Es así que N(M)imbondjére, indio Guaran! hijo del curandcro-
"paje" Joao Samuel Nimotsandju, Bananal, litoral de Sao Paulo, introduce 
al "portugués" / "blanco" al conocimiento de su cultura y a los servicios 
que él mismo presta en la "Casa del Indio", como curandero y heredero 
espiritual de su padre. Por medio de este texto, que él llama "propaganda", 
nosotros empezamos a tener una visión sobre varios fenómenos de la vida 
guaraní actual. Estos son: los procesos de aculturación, recreación cultural 
y conservación de la identidad étnica por los que viene pasando el pueblo 
guaraní desde la colonización, a través de su amplio movimiento migra-
torio; 
-la situación actual de los Guaraní en general; más específicamente, 
los Ñandcva del litoral de Sao Paulo, Brasil; 
-la visión política del nuevo movimiento indígena de lo que significa 
ser "indio" en el Brasil de hoy.3 
En este trabajo me propongo analizar lo que signi fica la creación y la 
muerte para los Guaraní en el momento actual, a partir de textos y narra-
tivas4 de tres miembros de una familia Guaraní-Ñandeva en Bananal, Sao 
Paulo, que son: el "paje"5 Joao Samuel Nimotsandju, su esposa Dclfina y 
uno de sus hijos, N(M)imbondjcré. 
Considerando mito c historia como dos modos de la misma concien-
cia social, a través de los cuales las personas construyen estructuras inter-
pretativas en común, trato de analizar los textos originales, los discursos y 
los escritos, desde el punto de vista del contexto histórico actual. También 
considero las informaciones originarias de otros miembros del mismo gru-
po. Cuento con la observación-participante en acontecimientos tribales sig-
nificativos, que sirven para alumbrar los textos aquí expuestos y ana-
"The Indians have transformed 'Indian' from a derogatory term used by whitcs 
lo a key concepl in their own politics of contact. The 'gencric Indian' is no 
longer the last stage of a dcfeatisl, down-and-oul, no-future-in-sight existence; 
ralher, it has become a mark of olhemess vis-a-vis ihe nationals. The 
appropriation of 'Indian' by the Indians has exorcised the jicaviesl spells of 
discrimination associated wilh Ihe lerm" (Ramos 1988:215). 
En este contexto, narrativas se refieren a las leyendas, mitos y demás textos de 
origen grupal, transmitidos oralmente a través de la tradición cultural. En este 
caso, también incluyo los textos de propaganda que Djeré escribió para 
comercialización de sus artefactos y medicinas. 
El "paje" es la terminología adoptada por casi todos los indígenas brasileños 
en estado de contacto con la cultura europea, pero el líder religioso Guaraní-
Ñandeva en realidad es conocido como Ñanderu. 
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idos. Por otra parte, busco comparar los datos recolectados por mí con 
rellos de investigaciones anteriores, como los trabajos de Egon Schaden 
>74) en aquella misma región hace algunas décadas, de León Cadogán 
159), y los más recientes como el de Mauro Cherobim (1986) y Ladeira 
\zanha (1988), entre otros. El trabajo psicoanalítico de Alfredo Vara 
>84) sobre los Guaraní del Paraguay es testigo de la complejidad de 
as concepciones cosmogónicas indígenas, además de proporcionar un 
0 material comparativo. Las muchas semejanzas, así cono diferencias, 
ideas que fueron dibujadas en la geografía sudamericana en el espacio 
1 tiempo, incrementan la perspectiva de una visión clásica del mundo, 
e ha sido trasmitida entre los Guaraní, a través de siglos de integración 
n las sociedades de los colonizadores. Dichas sociedades sin duda deja-
) su marca en la reinterpretación nativa de la realidad. 
En el texto de N(M)imbondjeré -más conocido como Djeré- surgen 
tonces algunos temas fundamentales para la comprensión de la super-
/encia cultural de este grupo indígena dentro del estado más indus-
ilizado de Brasil, desde el punto de vista de resistencia a la asimilación, 
texto también sirve para llevamos a mirar su concepto milenario sobre 
universo, proveyendo el hilo conductor del presente trabajo. Djeré 
menta el presente mirando simultáneamente hacia el pasado y futuro de 
gente. Al mismo tiempo busca caminos para que su amplia familia 
eda sobrevivir cultural y económicamente en un mundo que es invaria-
¡mente contrario a la manutención de tradiciones culturales, más aún 
ando tales tradiciones son de origen indígena. Djeré se encuentra enton-
s frente a la muerte de su pueblo, que ya vive a la orilla del mar, su últi-
i frontera, más allá del cual queda la Tierra-sin-Mal. La muerte está 
ndo realizada y simbolizada en la próxima muerte física de su abuelo de 
ís de 90 arlos, puesto que es a través de este abuelo que él busca las 
¡tonas y leyendas de su pueblo. 
Los temas del origen del mundo, de lo sagrado en el universo, sur-
n en sus palabras sobre "tradiciones", "Paraíso", "creencia espiritual", 
limemos y armas sagradas" y "conservación de la cultura indígena". Su 
:nsaje es de que el mundo comienza con los Guaraní y terminará con 
os: es lo que reza la tradición. Los Guaraní son los verdaderos "héroes 
Iturales" que trajeron los alimentos y las maneras de supervivencia para 
humanidad, los cuales hacen parte de sus "armas sagradas". Pero para 
e se entienda la idea de "fin" o "muerte" de los Guaraní, es necesario 
imero entender el concepto de "comienzo" juntamente con lo de 
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"paraíso" y "Tierra-sin Mal", adonde supuestamente irán todas las almas 
buenas. AUf retornarán al mismo lugar de donde partieron. Eso sucede 
para que los Guaraní -y el mundo- no terminen jamás, puesto que, como 
dijo un Avá-Guaraní del Paraguay: 
El día que se acabe la raza Guaraní se acaba todo. Nuestra misión es 
mantener al mundo vivo. Cuando nosotros terminemos, el mundo 
terminará (Vara 1984:122). 
2. El contexto socio-cultural: aldea bananal 
Aryon Rodríguez (1984) informa que de las 185.000 personas que 
hablan lenguas indígenas en el Brasil hoy, 10.000 hablan dialectos Gua-
raní. De estas 10.000, apenas unos 140 Ñandeva residen en aldea 
Bananal. Ellos ocupan 485 hectáreas ubicadas en el municipio de Peruíbe, 
estado de Sao Paulo. Algunos cuantos indígenas Mbuá, originarios del sur 
y del Paraguay, se ubicaron también en Bananal, pero los Mbuá se 
concentran más en las aldeas vecinas de Itariri y Río Branco. 
Los Guaraní de Sao Paulo se encuentran en el litoral, desde la parte 
norte, en Ubatuba, hacia el sur, donde está Bananal. Hay otras familias en 
las aldeas más al norte del interior del estado, cerca a la ciudad de Baurú, 
donde se halla la oficina de FUNAI (Fundación Nacional del Indio), parte 
del gobierno federal y supuestamente responsable de los grupos indígenas 
de Sao Paulo. 
Se llega a la entrada del Bananal por un camino municipal mal pavi-
mentado, que empieza en la entrada de la ciudad de Peruíbe, pasando por 
un sitio llamado Bambú, cercano a la reserva indígena. Desde este camino 
hacia la aldea es necesario caminar casi cuatro kilómetros a pie, en un 
camino estrecho por medio del bosque, por donde a veces pasan coches 
rumbo a la aldea, hasta llegar a las primeras chozas. No hay una aglo-
meración de estas viviendas rústicas alrededor de una plaza o algún centro 
aglutinante, sino que se encuentran esparcidas por la reserva. Poco des-
pués de las primeras casas, construidas con poca seguridad arriba de unos 
barrancos, se llega a la cancela donde están ubicadas la oficina del jefe 
puesto por la FUNAI, su vivienda, la farmacia y la escuela, que también 
sirve de centro de reuniones de la comunidad. La energía eléctrica proviene 
de un generador a oleo diesel, pero no todas las casas la reciben. En los 
últimos dos arios la administración de FUNAI cambió de manos varias 
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;. En el comienzo de 1990, la enfermera -que vive en la carretera mu-
al- estuvo temporariamente encargada de todo hasta que llegó al lugar 
lareja de indios Terena que son funcionarios de FUNA1 y que se que-
i como los jefes. No sabemos, desde entonces, que pasó con ellos o 
lavía siguen allí. Pudimos notar, después que llegaron, que ya tenían 
emas con el liderazgo indígena local. 
En la cuestión de supervivencia económica, la situación es precaria, 
«ricultura practicada en la aldea ha sido fundamentalmente la de bana-
incentivadas en los años 70 por FUNAI, además de la plantación de 
, considerada de origen divino por los Guaraní. También existen peq-
s plantaciones de horticultura para consumo doméstico. 
Otra actividad de subsistencia es la Pesca practicada en el río que 
marginalmente por las tierras de la aldea. Sin embargo, por la baja 
dad de pescados existentes, su importancia en la alimentación es muy 
cida. Aún se cazan animales de pequeño tamaño, pero se trata de una 
muy reducida en número y calidad, puesto que hasta pequeñas zorras 
:n de alimento. La recolección del palmito -de una palmera llamada 
ira (Euierpe edulis Mart.)- es hecha con rapacidad y sin cuidado por la 
agación de la especie. Como resultado, hubo una dramática dismi-
tin hasta la desaparición gradual de estas palmeras, debido al ciclo del 
:tal y la falta de plan en su utilización. Esos hechos demográficos y 
Sgicos incrementaron el agotamiento de los recursos naturales del terri-
i. Ese mismo modelo socioeconómico los llevaba, en el pasado, al 
adismo por medio de migraciones a otros territorios. Ese fue, sin du-
uno de los factores que determinaron la propagación de la etnia 
raní que vino desde el sur, por Paraguay y Argentina, y del norte, por 
)sta marítima. Hoy en día, las migraciones siguen, pero existen como 
los de acuerdo con la estación del año, cambiándose en permanentes 
la salida de los más jóvenes a las ciudades y otras regiones del país. 
Las actividades económicas que actualmente caracterizan el grupo en 
ananal son el uso y comercialización de amuletos y plantas medici-
s, así como la venta de artesanías indígenas para el turismo local. De la 
era como es practicada por los indígenas de Pcruíbe de ambos sexos, 
tesanato se ha convertido en una de las actividades que marcan y dife-
:ian la etnia de los demás trabajadores rurales, constituyéndose en una 
as más importantes fuentes de recursos financieros para el grupo. La 
rítela para estos productos está formada principalmente por turistas, 
tantes y habitantes temporarios del litoral sur de Sao Paulo, princi-
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pálmente en el verano. Durante los fines de semana, algunos residentes del 
Bananal van a las plazas de las ciudades vecinas, a veces hasta la me-
trópolis de Sao Paulo, a exponer y vender sus medicinas y artesanías. Los 
adornos producidos en la aldea forman parte de los trajes de aquellos que 
venden plantas medicinales que dicen ser de origen indígena.6 Lo que 
sobresale en estos trajes representativos es principalmente el arco acom-
pañado de su flecha que dicen ser "las armas del indio verdadero". Es po-
sible afirmar, entonces, que estas artesanías hacen parte de una simbología 
grupal, puesto que colocan al grupo aparte de los demás habitantes de la 
región, los cuales ven en las artesanías las señales diacríticas de la iden-
tidad étnica: "objetos de indio". 
De acuerdo con esta descripción, me parece legítimo preguntar cuál 
es la pertinencia de la conciencia mítica para la historia presente de los 
Guaraní-Ñandeva. Surgen como evidentes dos tendencias opuestas y 
simultáneas: una, la que niega la identidad tribal por medio de la búsqueda 
por la supervivencia lejos del grupo; otra, la que se dedica a la afirmación 
de la identidad, a través de la reinvención de las tradiciones, la comercia-
lización de sus artesanías e incluso de su propia identidad étnica, como se 
puede juzgaren la "propaganda" de DjerS. Una tercera alternativa, que se 
conjuga con la aserción de la identidad, pero que puede paradójicamente 
causar el fin de los Guaraní como etnia, es la tradicional esperanza de 
salvación en la búsqueda de la "Tierra-sin-Mal". Vara notó este mismo 
fenómeno entre los Guaraní del Paraguay cuando escribió que: 
Los Guaraní actuales, culturalmente marginalizados y perdido defini-
tivamente su antiguo poder guerrero, practican el evásico 'Yvy 
maráe y', es decir, la búsqueda mítica de la 'Tierra-sin-Mal' (1984: 
77). 
Sin embargo, yo creo que, dentro de una nueva conciencia histórica, 
la "Tierra-sin-Mal" ha migrado ideológicamente, cambiándose en el eje del 
tiempo y espacio, puesto que, en vez. de significar "esperanza", pasó a 
existir en el propio mundo, para la supervivencia de los Guaraní. En el 
pasado, la muerte era aceptada con naturalidad, ya que la vida en el otro 
Las plantas medicinales usadas y comercializadas por los Guaraní, no son 
siempre de origen tribal o local, puesto que muchas son recolectadas en las 
haciendas vecinas y otras vienen del nordeste del país. 
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ido es más fácil. Pero en la realidad de hoy, hay que llegar allí en vida 
) esperar hasta la muerte, pues si no hay que morir como grupo. 
Teniendo en consideración este contexto, es que propongo un aná-
i del significado presente de la mítica Guaraní. 
El comienzo: el flujo de las bellas palabras 
"Habiendo reflexionado profundamente, de la 
sabiduría contenida en su propia divinidad, y en virtud 
de su sabiduría creadora, creo a quienes serían 
compañeros de su divinidad" 
(Cadogan 1970: 55). 
El mito de origen del mundo, de las personas y la sociedad nos fue 
itado por Delfina, la esposa del "paje" Nimolsandju. Su narrativa 
'¡nal en idioma Ñandeva fue traducida libremente por su hijo Djeré. En 
: relato, la señora buscó seguir una secuencia lógica de los aconte-
lientos, pero esto no siempre fue posible, puesto que la narrativa mítica 
es dirigida por la misma lógica linear de los cuentos o historias de 
ádente. En el mito, el comienzo ya es el fin, y viceversa. Por esto, el 
o de origen ya nos proporciona la llave para comprender lo que pasa 
pues del "fin", pues el mar -la última frontera en la existencia de los 
nanos en la tierra- es la misma oscuridad de! principio. 
Así habló Delfina y Djeré tradujo al portugués: 
• 
Ñandeva-guadzu (nuestro padre mayor) es el dios de los indios, de 
los primeros indios de la tierra. Mbaé-kuai (cosa ser) es el segundo 
dios, el brazo derecho de él es el tercer dios, Ñanderu-miri (nuestro 
padre menor). Los dos primeros son los que crearon el mundo. 
Ñanderu-guadzu, sin embargo, es el comienzo de todo. Después del 
tercero viene Cunhan-caraí que es la india, la mujer. Mbaé para 
nosotros es sabiduría, es cosa mía, entonces el significado es éste: 
mi cosa es saber, el sabio de todo. Entonces, Ñanderu Mbaé-kui es 
el Padre Sabio. 
Antes que 'el Portugués' llegara con los jesuítas, no había Padre, 
Hijo e Espíritu Santo. No había una palabra del Portugués. 
Lo que pasó es que, cuando Ñanderu mandó a Cunhancaraí, ella 
vino niña. Entonces en este tiempo, ya había una tierra muy larga. 
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Ella nació en una piedra muy larga y pidió para que la tierra se de-
sarrollase. Ella se desarrolló junto con la tierra. Ñanderu-guadzu 
vino e ella pidió por claridad, a ver si era posible claridad porque 
nada más había una cosita de nada. Ella cojió unos palitos para hacer 
claridad. Cuando los hombres pedían para alumbrar el mundo, el sol 
no venía. Con la niña, el sol ya vino alumbrando. Era una niña y 
pidieron (los dioses) para alumbrar el mundo. Cuando llegó el sol, 
comenzó Ñanderu a planeare! mundo donde vivimos. Los antiguos 
hablaban de eso. Había un oscuro muy grande. Solamente después 
del sol es que vino la luna y estrellas. Para nosotros, la luna es 
hermana del sol. 
Ñanderu mandó a la mujer a la cosecha del maíz -awatí-; ella no lo 
quiso hacer. El le ordenó que fuera, ella estaba muy furiosa y se fue. 
Cuando llegó al campo, el maíz ya estaba sembrado. Ella cosechó el 
maíz y regresó, pero cuando llegó el hombre ya se había ido. Ella 
fue caminando y llegó a un sitio. Ya había una casa, una cabana, 
pero no había nadie. Ella miró su vientre y había quedado emba-
razada; había dos hombres dentro de su vientre. Ella les habló pues 
quería saber adonde estaban sus padres. Los niños contestaron: 'no 
lo sé'. El Miri había ido. Guadzu y Mbaé-kui también se fueron. 
Cuando ellos se fueron, Mbaé-kui hizo una pequeña cruz de madera 
en la cabana, otra en la espada. El dio tres vueltas dentro de la 
cabana, llegó afuera y dio más tres vueltas y entonces ellos se fue-
ron. Ella hizo la misma cosa, pero fueron los niños que le ense-
ñaron. Ella dio tres vueltas dentro de la casa y al lado de fuera dio 
dos vueltas. Entonces ella siguió el rumbo equivocado. 
Los niños dentro del vientre le decían: madre, yo quiero flores. 
Entonces ella fue a coger flores. En el camino, ella golpeó su vien-
tre, dijo unas cosas, vino un abejorro y le picó su dedo. Ella se 
enojó y golpeó más a los niños. Por haber seguido el camino 
equivocado, ella llegó a la cabana de los jaguares, las panteras 
pintadas. La mayor le hablo: 
-¿Qué vino Usted a hacer aquí? Mis hijos son bravos; ellos fueron a 
cazar, pero te van a matar cuando lleguen. 
Después, ella intentó ir por el camino cierto, pero las panteras llega-
ron y la comieron, comieron su carne. Pero sacaron los niños del 
vientre. Entonces los hijos de la pantera preguntaron lo que iban 
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hacer con los niños y la mayor les dijo que los iba a criar como si 
fueran animalitos de estimación: 
-No los voy a matar ahora, los mato después. Después los como, 
que no tengo dientes ahora. 
Entonces, dejaron a los nifiitos. Cuando llegó el tiempo, ella llevó 
los nifiitos y los puso en el mortero, para hacer como uno hace para 
preparar un guisado de carne. Pero cuando ella golpeaba, ellos se 
resbalaban y golpeaban las piernas de la vieja. Como ella vio que no 
lograba matar, decidió quedarse con ellos. 
En aquella tierra, nada más habían que los animales y las criaturitas. 
La vieja hizo una honda y pidió a las criaturas para cojer pajaritos 
para que los preparase en el mortero. Cuando ellos fueron a cojer el 
pajarito, era un papagayo que dijo: 
-No tires que les cuento lo que les pasa. 
Cuenta la historia: 
-Su madre vino con Uds. para la cabana y ellas mataron a su madre. 
La pantera mató a su madre y Uds. todavía vienen al bosque cojer 
agua y nos quieren matar. Uds. tienen que matar el pájaro del mal 
-curaupía- comedor de hormigas y llevárselo para ella. Uds. tienen 
que vengarse. 
Pero un día la vieja salió y ellos se quedaron solos. El menor lloraba 
al echar de menos a su madre. El mayor habló: 
-Vamos hacer mamá vivir otra vez. 
Cojieron los huesos de la madre y llevaron a un sitio, juntaron y 
pidieron a Dios para que la madre volviera a la vida. El menor, que 
quería mamar, saltaba arriba del esqueleto de la madre y no lograban 
hacer con que la carne volviera a los huesos. Si por lo menos pu-
diera parar de mamar... Decidieron entonces vengarse y mataron 
aquellos pájaros y se los llevaron a la vieja. Ellos mataron la vieja y 
encontraron al diablo. 
En otra ocasión, Djeré contó lo que es la continuación de la historia 
I pueblo Guaraní en la tierra y su lucha para sobrevivir. Las criaturas 
oían matado la pantera vieja y estaban huyendo de las demás, que los 
rseguían. El problema de ellos era huir y, a la vez, matar a los jaguares 
e los perseguían. La historia entonces fue relatada, palabra por palabra 
la siguiente manera en portugués, aquí traducido al español de la manera 
ís aproximada posible de la sintaxis original: 
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Los niños llegaron a un río y pensaron en lo que iban hacer. Cru-
zaban el río y los jaguares pasaban por arriba. Cuando llegó la ma-
drugada, los jaguares salieron para buscar a estos dos hermanos. 
Ellos iban en frente, los jaguares atrás, aquella cola. Cuando llega-
ron a la orilla del puente, habían puesto un tronco de árbol por arriba 
de un pequeño río. El hermano mayor habló para el menor: 
-Quédate en este lado, que yo me voy al otro lado, me quedo espe-
rando que los jaguares pasen. Cuando ellas lleguen en el medio, 
cuando todas ellas estén en el medio del puente, yo lo volteo. 
Era un tipo de pantano, con un monstruo del agua. Pero, cuando los 
jaguares empezaron a pasar por arriba del puente, no sé lo que el 
hermano mayor estaba haciendo que cada vez que iban pasar todo se 
alargaba, el agua y la madera también. Iba aquella cola de jaguares y 
por detrás venía una que estaba embarazada. En el otro lado estaba el 
hermano mayor, en este se quedó el más chico, con miedo por estar 
solo. Empezó a llamar por su hermano que ya era hora de volcar el 
puente. El hermano mayor dijo que no, todavía no es la hora. Habló 
en su lengua: 
-Deja que la última se pase, para dar un fin a todo de una vez, ven-
ganza de la madre que ellos mataron. 
Pero el hermanito con miedo -él era muy chico- no esperó más, se 
fue allá y volcó el puente. La última, que estaba embarazada, logró 
brincar para el otro lado y se salvó, por eso todavía hay jaguares, si 
no todos se hubieran acabado. Logró salvarse y desapareció en el 
bosque. El gritó unas palabras que era para que, si se había esca-
pado, que siguiera su rumbo. Lo de aquí, con miedo, porque 
todavía había esta con embarazo, gritaba: 
-¿Y ahora, cómo voy a pasar para el otro lado? Porque el agua 
siguió creciendo... 
Cuando nos cuentan más esta pane del mito, Djeré explicó que "hay 
muchos detalles en el medio que uno se olvida, hay que estudiar..." Con 
eso, se refería a que él estudia con su abuelo sobre la formación del pueblo 
Guaraní y su religión. Pero siguió hablando: 
Fue en ese momento que los troncos de árbol se cayeron en el agua 
y se volvieron en pescados, la madera podrida ibase cambiando en 
pescado. Entonces el hermanito de aquí: 
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-¿Y ahora, para que yo me pase al otro lado? 
El hermano mayor habló: 
-Hagas asf, coje la semilla del aguai (Chrysipliyllum sp.), frota un 
palo contra el otro y vas a encontrar el fuego. 
El hizo una hoguerita allá y puso la semilla. Entonces su hermano 
habló del otro lado: 
-Cuando vayas a poner esta semilla en el fuego, ella va a explotar, 
entonces dices tres veces repan (?), varias veces. 
El habló las palabras mágicas y brincó al otro lado. Entonces ya no 
sé la historia, necesito cojerla con mi abuelo, porque es entonces que 
él encuentra el diablo y mata el diablo. Después más adelante viene 
la historia del diablo, con más detalles. Es mucho trabajo para tradu-
cir tdel Ñandeva al portugués]. Este es el origen del pueblo. Des-
pués de esos gemelos... ¿cómo surgió la mujer? En este entonces es 
que el diablo aparece. Ellos tuvieron negocios con el propio mal; 
más adelante el hermano mayor tuvo relaciones sexuales con la 
diabla, de esta diabla vino naciendo el pueblo. Tengo que buscar la 
historia. Anhácunhan es la mujer, la mujer-diablo. ¿Diablo quería 
decir maldad? En la historia del indio, no sé si el diablo era malo o 
no era. Hay que saber... Solamente sé que tuvieron sexo con una de 
ellas, además fue muerto (el gemelo que tuvo las relaciones con la 
diabla), entonces el jefe de la familia de estas personas mató su mis-
ma hija, no quería mezcla de razas, entonces de allí surgió la mujer. 
Esto sigue lejos... 
Estas versiones de Djeré se asemejan mucho a las de los 
epasados de otras regiones y países. Cadogan presenta la siguiente 
sión: 
Tuvo Nuestro Gran Padre como compañera a Nuestra Madre, la 
primera mujer, a la que compartió con Nuestro Padre que Todo lo 
Sabe. De esta unión nacieron los Mellizos, Nuestro Hermano Mayor 
y Nuestro Hermano Menor, hijos respectivamente de Nuestro Gran 
Padre y de Nuestro Padre que Todo lo Sabe. Nuestra Madre fue 
muerta por los Jaguares, quienes, sin embargo, no pudieron comer a 
los hermanos. Cuando éstos crecieron les fue revelado el misterio de 
la muerte de su madre, y mataron a su vez a los asesinos (op. cit: 
29/30). 
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Sobre el uso de la fruta aguaí, anota: 
"...llego Luna adonde habla aguaí. Al llegar dijo a su hermano 
mayor: 
-¿Qué fruta es ésta? 
-¿Qué forma tiene la fruta? -dijo. 
-Tiene fruta larga y es amarilla. 
-Pues es aguaí -dijo- Enciende fuego y ásalas; no las comas crudas. 
De las que comas recoge las pepitas y ponías en el fuego y apriétalas 
con tu arco. 
Entonces puso las pepitas de aguaí en el fuego y las apretó con su 
arco. Se levantó, irguiéndose del lado del fuego. Las pepitas de 
aguaí que había puesto en el fuego estallaron. El se asustó gran-
demente y, dando un sallo, cayó donde estaba su hermano mayor" 
[en la otra orilla] (op. cit.: 81). 
4. Cosmogonía y cosmología Guaraní 
Primeramente, hay que recordar que los mitos de un pueblo sola-
mente son "mitos", o una "no-historia", para los que no pertenecen a dicho 
pueblo. El mito, por eso, marca una etnia, distingue un grupo social. Difí-
cilmente podrás convencer a un cristiano fundamentalista, por ejemplo, 
que la historia de Adán y Eva se trata de un "mito" o que la existencia de 
Jesucristo no es validada para la historia, pero que la creencia de estos 
personajes es más una cuestión de fe que de razón o conocimiento. Así es 
que para los Guaraní, esos mitos significan el fundamento de su ser y de 
su propia historia individual de vida, puesto que llevan la marca de la etnia 
Guaraní. Así, el mito les permite organizar sus vidas, su comportamiento, 
su destino, embasados por un lazo común con fuertes expresiones efec-
tivas e intelectuales. Es importante no olvidarse que, y de acuerdo con la 
interpretación funcionalista de Malinowski, el mito 
...is not an explanation in satisfaction of a scientific interest, bul a 
narrative ressurection of a primeval reality, told in satisfaction oí 
deep religious wants, moral cravings, social submissions, asser-
tions, even practical rcquirements... Myth is thus a vital ingredient 
of human civilization; it is not an idle tale, but a hard-worked active 
forcé; it is not an intellectual explanation or an artistic imagery, but a 
pragmatic charterof primitive faith and moral wisdom (1954: 101). 
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Quiero enfatizar, sin embargo, que aunque este mito Guaraní es sin 
una "carta pragmática de la fe y sabiduría moral", yo veo el mito 
ién como una "explicación intelectual", que se apoya en el imaginario 
ico del pueblo. Pero, dando continuidad a mis puntos de análisis, los 
•s deben ser mirados como manteniendo una calidad semejante, 
Lando obviamente las mismas metáforas. El segundo texto, en 
dad, nos fue relatado antes del primero. Hay variaciones, casi 
cas, pero no de significado. El mito de origen propiamente dicho nos 
relatado primero en el idioma Ñandcva y después traducido al 
igués.7 La segunda parte, que más detalla la historia de los "héroes 
irales", fue relatada en portugués, para una audiencia donde no habían 
i Guaraní para revalidar su versión, deteniéndose varias veces para 
ar de su propia inseguridad sobre el contenido de la historia. Sin 
argo, hay que con-siderar que, como expresó Levi-Strauss (1963), las 
itivas de los mitos no necesariamente expresan lógica ni continuidad. 
Para que se pueda llegar a conclusiones por medio de una inter-
ación textual, hay que prestar atención a la misma teoría guaraní sobre 
iistencia humana, la vida y la muerte en esta tierra. Débese entonces 
ezar con la visión interna de la realidad, lo que inevitablemente adjunta 
teoría de las almas y la consecuente contrucción de la personalidad 
vidual. El otro cuidado es tener pensado la presente situación de un 
üicto social, extemo e interno, que el grupo sufre a partir del proceso 
ípre creciente de despojo de sus tierras, sus derechos ancestrales y la 
rucción de su cultura. Las tres personas que aquí se presentan por 
lio de estos textos e informaciones, buscan, a toda costa, salvar su ne-
na cultural, pero necesitan también luchar por su supervivencia eco-
rica. Por eso planteamos a Nimotsandju que, en su papel de líder reli-
>o, nos diera una explicación sobre la cosmología guaraní y su creencia 
¡eres espirituales. 
Nimotsandju es un personaje importante en la vida tribal del pueblo 
3ananal, puesto que en 1989 fue elegido como jefe político de la aldea, 
más de ser su médico y consejero espiritual. Sin embargo, en 1990 se 
ió de sus protegidos en la aldea. Pero él sostiene que no abandonó sus 
ciones, y que aún lejos de la aldea, sigue siendo "paje" y "cacique". 
Los textos míticos, sin embargo, no siguen una lógica linear occidental. Los 
aquí presentados parecen más "arreglados" dentro de esta lógica por un esfuerzo 
no solicitado de los informantes. 
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Las luchas internas, las hostilidades entre líderes que, aún siendo miem-
bros de una misma familia extensa, le hacfan oposición, hicieron que se 
sintiera sin prestigio y sin fuerzas. En la época del relato del mito por su 
esposa, ya vivía con su familia nuclear en Itanhaem y no pensaba regresar 
a la aldea. Delfina tampoco quería vivir en la aldea, puesto que dos de sus 
hijos mayores vivían en la "Casa del Indio" y, según ella, la necesitaban 
más que su esposo. 
Cuando Nimotsandju se exiló de Bananal, la tradicional "Casa de 
Rezas" ya estaba desactivada. En 1986, Cherobim había descrito la "Casa 
de Rezas" del Bananal como un centro aglutinador de los Guaraní locales y 
que daba respecto a los Ñandeva porque eran capables de mantenerla. Pero 
cuando llegamos allí en 1989, tratábase solamente de una pequeña choza al 
lado de la huerta de Nimontsandju y donde él dormía a veces. Los raros 
rituales de oraciones y cantos sagrados eran hechos en el espacio de la casa 
donde el "paje" vivía con su familia, transformando así un espacio sagrado 
en profano, espacio profano de la casa común en sagrado, una clara 
subversión del orden cosmológico. 
Según el paje exiliado, hay dos tipos de alma para cada ser humano: 
la primera es Nhe é que quiere decir "habla" o "palabra". Esta es la voz que 
se manifiesta al salir del cuerpo, el alma que fue criada en primer lugar por 
Ñanderu-Guadzu, la parte divina del ser o la "palabra-alma buena" que se 
encama en la tierra. La segunda es Chariá-cuá: el adversario mítico del 
primer dios, la parte antisocial u animal del ser. Este es el personaje mítico 
que trata de matar a uno de los gemelos. Nimotsandju lo interpreta como el 
pensamiento que gobierna el cuerpo, pero que necesita de la palabra, es 
decir, de la otra alma, para manifestarse. A pesar de su complicidad, una 
está en lucha con la otra. Cuando la persona duerme, los dos espíritus 
salen juntos del cuerpo y van al encuentro de los antepasados. La persona 
queda entonces como muerta. Cuando uno despierta y se acuerda de sus 
"sueños" es porque Nhe é "cuenta" a Chariá cuá dónde estuvieron. Pero si 
la persona muere, los espíritus no regresan a su cuerpo, por eso devuelven 
el cuerpo a la tierra que lo hizo nacer. La tierra cría al cuerpo y los devora, 
por eso, según el paje, es muy malo si no se deja a la tierra comer el 
cuerpo de los muertos. 
"Hoy día, "dijo", ya no entierran a los muertos, pero se los ponen 
en cajones de cemento, uno arriba del otro, pero eso no permite que lá 
tierra coma a quien produjo". 
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Lo que pasaba -cuando el cuerpo era enterrado- era que las almas 
i al encuentro de su destino, puesto que la "persona" no estaba muerta, 
mente su cuerpo. Si hubiera tenido una buena conducta mientras sobre 
erra, es decir, si uno cantó, rezó en la Casa de Rezas, si no hizo mal a 
ie, si no fue borracho, etc, los dos espíritus podrían seguir su camino 
ia la "Tierra-sin-Mal". Otros autores (Chcrobim, Vara, etc) explican 
i bien el proceso de selección del camino de la "salvación". Nimot-
áju y demás informantes fueron muy reticentes, aprisionados en un 
liqueísmo profundo en el cual las dos almas arrastran una a la otra, en 
batalla durante la vida del cuerpo, pero que va a cumplir su destino 
ndo el cuerpo tiene que regresar a la tierra física, mientras las dos almas 
•esan a la tierra mítica. Así, cuando Chariá cuá gana la batalla, las almas 
la persona se quedan aún en este mundo, haciendo daño a los vivos, 
ando por sus culpas hasta que estén listos para partir. Si gana Ñhe é 
den partir para allá del mar, rumbo a la Tierra-sin-Mal. 
Ñhe é, entonces, por ser el alma divina, es también la parte social y 
:n comportada" de la persona. Cuando se comprende que Ñhe é quiere 
ir "habla" o "palabra" y que la Creación significa que el Padre 
rumbó un flujo de "bellas palabras" sobre la tierra para que fueran 
te, se puede comprender la importancia fundamental del idioma guaraní 
a la continuidad de la existencia tribal y humana. Es decir, para la 
ntidad étnica guaraní, puesto que "palabra" y "alma" constituyen la 
ma cosa: 
La palabra es elevada a la categoría de 'don divino1, cosa viva en sí 
misma, que otorga la condición humana al Avá (Guaraní), en contra-
posición a los animales (Vara 1986: 85). 
La interpretación de los textos 
La historia mítica es constantemente reproducida por los seres 
nanos en la tierra, en cualquier tiempo. Al intentar analizar el mito con 
i visión de afuera y comprender la naturaleza social, el comportamiento 
iraní a través de estas historias, no trato de seguir el modelo estruc-
ílista diseñado por Levi-Strauss (1963). Sin embargo, percibo una 
ructura subyacente compuesta de oposiciones binarias fundamentales, 
: veo así: 
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-hombre x mujer 
-oscuridad x luz 
-nacimiento x muerte 
-viejo x joven 
-secreto (sagrado) x revelado (profano) 
-cultura x naturaleza 
-alma divina x alma animal 
-naturaleza humana x naturaleza animal 
-pureza racial x contaminación (mestizaje) 
La oposición alma divina por alma animal es quizás la base para 
todas las demás oposiciones, puesto que son dos almas que coexisten 
dentro de los seres humanos, constituyendo el psiquismo individual, pero 
que están en conflicto mientras la persona existe. Cada persona, cada Gua-
raní, es asf mismo ctema y fundamentalmente un ser dividido. El micro-
cosmos individual reproduce el macrocosmos divino, donde los espíritus 
sagrados están permanentemente en pelea con los espíritus telúricos. El 
conflicto individual provoca, al comienzo, la enfermedad, que es, sin 
duda, una situación antisocial u animalizada. El conflicto social ocasiona la 
disolución del grupo, la pérdida de la cultura y, en consecuencia, de la 
tierra y el universo. En seguida, viene el silencio, la ausencia de la habla, 
del idioma, y por fin la muerte del individuo y del grupo. La falta del alma 
divina presagia el fin. 
El corazón de esta historia mítica es precisamente la batalla constante 
entre los dioses creadores, representados por los hermanos con su "her-
mosa habla" divina y los dioses telúricos, representados por los jaguares, 
eternamente tratando de someter y destrozar a las divinidades. Se puede 
percibir que antes del Guaraní no existían almas humanas, puesto que no 
había ni siquiera "una palabra del portugués". Las palabras vinieron con 
los seres humanos, quienes hablaban -y todavía hablan- el guaraní. 
Otra oposición que mucho nos revela -y que también es permanente-
es la de hombre/mujer: los dioses creadores son hombres, pero primero 
crean a la mujer para que de ella salgan los gemelos pobladores de la tierra, 
que son hombres. 
Sin embargo, fue la mujer quien quitó la oscuridad del mundo, tra-
yendo al sol, puesto que dio la vida al sol, que nada más es que el hermanó 
mayor, Karahy. Nacida arriba de una piedra, teniendo parte de una natura-
leza dura, es ella quien, al pedir por luz, la recibe. Dicen que Ñanderu trajo 
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ego y ella lo tiene que cuidar. Hasta el día de hoy, es la mujer quien 
a del fuego en los rituales y en la cocina. Sin la mujer, no habría 
o. No existiendo el fuego, no habría cultura, ni organización social, 
creadores, después de haberla dejado embarazada de los gemelos, o 
es culturales, regresan al paraíso, la vivienda de los dioses, pero que 
:s la Tierra-sin-Males. Antes de marcharse, dejan otras marcas, o 
mias, como la crucecita de madera y la espada. Para que se vayan, van 
iendo pasos rituales específicos. La mujer los quiere seguir, pero es 
iftada por los hijos que le enseñan los pasos y, por consiguiente, el 
ino errado. Entonces, ella se pierde, y al perderse encuentra el jaguar, 
eligro, la destrucción. Los creadores ya se habían ido y la primera 
er está sola. La mujer, la tierra, queda sola a merced de los mismos 
íbres que irán a nacer de ella. Son ellos que deben domesticar su 
iraleza a veces violenta. Ella los golpea, no sigue órdenes del Padre con 
na voluntad -para que ella pueda vivir otra vez o seguir viviendo. 
El Primer Padre planta el maíz -hasta hoy alimento tradicional y 
rado de los Guaraní- pero Cunhancaraí no lo quería cosechar. Ella lo 
) sin ganas. Todo lo que había pedido era luz. La luz trajo vida al 
ndo, pues desde aquel entonces el creador planeó el mundo, dejó 
3arazada a la mujer y empezó la agricultura. Esto es, plantó la vida en 
rientre, que ella golpea cuando enojada. Además hizo las casas donde 
sn los humanos, pero también los jaguares. 
El poder de la mujer (y de la tierra) es, en realidad, atemorizador. 
eso el jaguar -la naturaleza animal y violenta- la quiere matar. El jaguar 
resenta la segunda alma, la sin habla y antisocial; esto es, el jaguar 
resenta el peligro, la destrucción. Necesitan vengarse de ella, matar a 
os sus descendientes para que los humanos -los Guaraní- puedan 
irevivir. Es, por lo tanto, fundamental percibir el "poder" del jaguar, la 
rza telúrica y ancestral que a la vez destroza y alimenta los humanos. 
Los jaguares, cuando surgen, empiezan su función disgregadora, 
tando la mujer y tratando de dominar a sus hijos. Los jaguares tratan de 
lar a los hijos de los dioses. Cuando no lo logran, corren peligro que 
niños los maten, puesto que éstos quieren vengarse de la muerte de su 
idre. La vida en la tierra es, por lo tanto, una batalla constante contra los 
es antisociales que tratan de dominar a los humanos, como, por ejem-
i, los europeos. El mito puede ser interpretado como la historia del 
titacto con los colonizadores, en el cual éstos son los jaguares, las fieras 
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que todo destrozan y los gemelos son los héroes culturales, que salvan a 
su gente y a su tierra-madre. 
Siguiendo con la historia, los hijos buscan no solamente vengar sino 
también hacer resucitar a la madre. Encuentran el consejo y ayuda de los 
pájaros que, según el mito, "son seres de los dioses, por lo que poseen 
bienaventuranza y habitan en un paraíso en el cual se encuentra el 
verdadero Padre de los Pájaros" (Cadogan 1974: 121). 
Por culpa de la Luna, el menor, el Sol, no logra componer el cuerpo 
de la madre para resucitarla. Para que ella viva otra vez, el hijo menor tiene 
que necesitar menos de ella, no chupar su pecho que se está recompo-
niendo, pues cuando las carnes se juntan alrededor de los huesos de su 
madre, el pequeño intenta nuevamente mamar, matándola una vez más. 
Así, el deseo del hijo es la muerte de la madre que trajo luz al mundo. El 
hombre, en realidad, dominado por su naturaleza antisocial, es responsable 
por la muerte de la madre, la que simboliza la tierra, el universo que nos da 
la vida. La explotación continuada de la tierra, sin darle descanso para que 
se recomponga, mantiene su muerte, no permitiendo que ella renazca. 
Más adelante, en la naturaleza de Djcré, el papel del jaguar se mezcla 
con el diablo -otra naturaleza animal, antisocial. Encuentro en este hecho 
un lazo entre el peligro de la naturaleza violenta, la naturaleza ancestral y el 
espíritu de la tierra, de lo que es femenino y que también es la diabla: al 
casarse con ella resulta la indeseable "mezcla de las razas". Dejan de ser 
"indios puros". La mestización es entonces otro peligro. Al mantener rela-
ciones sexuales con esta diabla -una relación que además es considerada 
como incestuosa en otros textos- el hermano menor crea nuevos seres 
humanos, pero que son polutos. La diabla -que Djeré no sabe si es real-
mente buena o mala- es el símbolo de la tierra poluta, la madre "mala" que 
comerá sus hijos después de la muerte. Es significante en esta historia que 
no queda claro si estos "mestizos" también tienen derecho a irse a la Ticrra-
sin-Mal. La muerte del cuerpo físico es seguida por la liberación de los dos 
espíritus: la "palabra-alma buena" y la que es negativa, animalizada. Si lo 
merecen, como ya vimos, los espíritus se van para más allá del mar, para 
la Tierra-Sin-Mal. Esta queda arriba de las estrellas, en el comienzo del 
mundo. Tiene uno que primero cruzar el mar, la última frontera de los 
vivientes, antes de llegar a este lugar. 
Bartolomé (1977) y Vara (1986)escribieron que Para-guadzu sig-
nifica "Gran Mar Original". Pero Nimotsandju, quizás propositadamente, 
fundió la concepción de "Tierra-sin-Mal" con la de "Grande Mar". Esta 
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eación y reinterpretación del fin o de la muerte, presentada por un paje 
¡raní de hoy, nos da una llave para la comprensión de lo que presen-
snte es la muerte para los Guaraní. Teniendo en consideración la propia 
ación de antagonismo que Nimotsandju sufre por parte de su grupo, su 
•ada de la Casa de Rezas y de la aldea, el significado de la muerte se 
a de una connotación concluyeme sobre un final inmediato de la cultura 
10 un todo, visto del prisma de un pesimismo que otros autores consi-
in típicamente guaraní (Espinóla 1961:308). 
Así, de acuerdo con lo que expresa la tradición, el alma rompió el 
ulo y retornó al principio de todas las cosas: cruzó la luminosidad del 
, con la sabiduría del Padre Creador y llegó a la tierra de la divinidad, 
ierra original a donde van los espíritus ya iluminados, de donde 
eron cuando todavía era oscuro. 
El comienzo del fin: vida y muerte de la Casa de Rezos 
La situación de los guaraní de Peruíbe, como los de todos del litoral 
lista, es, como ya notamos, extremadamente precaria para que permita 
ontinuación del grupo como tradición indígena. Esta realidad resulta no 
imcme de cuatro siglos y medio de contacto con la civilización europea, 
) también de la economía política del Brasil actual, que no es ventajosa 
íiera para los no-indígenas y menos aún para los que se declaran como 
¡os. La política indigenista oficial está dirigida por la ideología de domi-
ión económica y cultural y de integración de los pueblos indígenas, 
ritiendo que se saquee lo que queda de las tierras indígenas. FUNAI 
funciona como protector porque sufre aún de falta de organización y 
> aún de falta de apoyo para proyectos que sean verdaderamente pro-
(genas. 
En Bananal, los mismos habitantes más viejos perciben la pérdida 
las tradiciones, del idioma nativo y la religiosidad, piedras 
damentales de la identidad étnica, más que la propia tierra, porque uno 
;de tener tierra y no mantener una identidad étnica. Así los Guaraní 
dicen su fin. Para ellos, además de los problemas apuntados, hay 
ibién la cuestión de la "mezcla de razas". Este problema fue señalado en 
litología como una señal del comienzo de la destrucción del grupo. Una 
ora en Bananal nos dijo: "Aquí los mestizos no piensan seriamente en el 
al. Van allá para hacer bromas. Por eso es que el paje hace sus danzas 
a, porque los más viejos llevan los rituales muy serio". Los "más 
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viejos", sin embargo, se están acabando, se están muriendo simbólica y 
literalmente. 
La "Casa de Rezas", desactivada, se observa cada vez más como un 
elemento de la gran disgregación social y la creciente pérdida de la 
tradición grupal. Se podría esperar que, en situaciones de contacto 
interétnico, el grupo volviera a los valores tradicionales de su cultura 
antigua, dentro de una estrategia grupal de preservación de territorio y 
afirmación de la identidad. Es porque así "sus valores culturales 
revitalizados ya no cumplen la misma función que tenían en el pasado. 
Ellos dejan de ser parte viva y activa de su cultura, para transformarse en 
las señales diacríticas, que marcan y diferencian la etnicidad grupal" 
(Cunha 1986: 99. Traducido del portugués por la autora). 
Lo que pasa actualmente en Banana!, como se puede obscivar, es el 
constante fragmcntaiismo de la conciencia grupal. No parece haber partici-
pación de un conjunto de valores, fonnas y expresiones culturales, pero sí 
de individuos elaborando y creando una identidad particular, de acuerdo 
con las oportunidades sociales que se les ofrecen. No hay, así, un bagaje 
cultural rescatado o forjado, común a todos los miembros de la aldea, pero 
sí una polifonía de discursos manipulados por los individuos de acuerdo 
con su posición en el grupo. En esta sociedad fragmentada, lo social ya no 
controla completamente al individuo. Sin tener a quién delegar poderes, la 
sociedad vive en conflicto permanente, perdiendo cada vez más las rela-
ciones con sus ancestros. La explotación continuada de la tierra, sin 
ningún planeamiento, además de la reciente tala de árboles para 
comercialización de la madera, subvierte el orden universal guaraní, 
desmintiendo la propia visión "naturalista" y "ecologista" que los actuales 
residentes del Bananal tienen de ellos mismos. El famoso "pesimismo 
guaraní", resultado de su religiosidad, se dirige no a la búsqueda mítica de 
la Tierra-sin-Mal, sino del pan de cada día. El paje, quien también era 
cacique, se alejó de la aldea, Heno de disgusto por lo que sucedía allí. El 
grupo se resiente por las borracheras y peleas entre los hombres; las 
mujeres se quejan que son brutalizadas por sus maridos, los jóvenes dejan 
la aldea para buscar trabajo en las ciudades y ya no quieren regresar, los 
niños ya no hablan el idioma nativo. ¿La Ñhe é está irremediablemente 
perdida? 
Nimotsandju y su familia -que consiste de ocho adultos y cuatro 
niños- habitan en Itanliaém, en la Casa del Indio. Ninguno de ellos tiene la 
intención de regresar a la aldea en un futuro próximo. Su hija Catarina, que 
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mera y fue entrenada por FUNAI como auxiliar de enfermería, a veces 
la aldea y se queda en la casa de la familia. El paje también va, pero 
t más para cuidar de su huerta. 
Mientras tanto, la Casa del Indio de Itanhaém as( es conocida porque 
habitan "indios", pero no tiene ninguna función de centro indígena 
ial. Tampoco recibe financiamiento por parte de FUNAI o cualquier 
icia federal u estatal, pero es mantenida por sus habitantes. Es una casa 
a, con varios cuartos: una cocina y comedor, un corredor afuera y otro 
Uro, una letrina, dos recámaras, una sala en frente, seguida de un 
ueño cuarto. Hay también un corralilo atrás y un espacio de tierra en 
te de la casa. En la pared del frente, Djerc mandó pintar Ueraw To-
\bo -que, según él, quiere decir "la fuerza del rayo láser"- y el nombre 
lioses Guaraní: Waradja-way y Ñandccupe-rcgua. 
En el pequeño cuarto de frente, los pajes Nimotsandju e N(M)im-
djeré dan sus consultas espirituales, consejos que prestan a los mora-
es de la periferia de Peruíbe e Itanhaém, personas humildes de la re-
i que creen en la fuerza espiritual de los Guaraní. En el interior de este 
lúsculo cuarto se hallan los siguientes objetos: un crucifijo, un cuadro 
lesucristo, un cuadro del "Caboclo Tupiniquim"8 entrelazado por un 
) crucifijo, un pequeño altar de madera fijado a la pared, con pequeñas 
ttuas de Nuestra Señora de Aparecida, San José, San Cosme y San 
nián. Estos últimos quizás son la representación católica de los gemelos 
icos. Sobre la mesa en donde se hacen las consultas, hay una estatua 
Caboclo Arranca Toco, otro santo que resulta del sincretismo de las 
giones Afro-brasileñas con las indígenas. Esta estatua trae un sombrero 
plumas azules, rojas y amarillas en la cabeza. Al lado de éste, queda la 
Bueno Jesús de Iguape. Largas velas de cera blancas se mantienen 
manentemente prendidas. Junto a las velas, hay un vaso con agua 
idita, "para que uno se bendiga". Algunos instrumentos sonoros usados 
las danzas religiosas de los Guaraní están colgados en las paredes, 
no el Mbaraká, tocado por los hombres. Además hay cerbatanas, arcos 
flechas, que fueron "benditos" por el paje mayor en ceremonias 
reciales de rezos en esta presente "Casa de Rezos". Está claro que 
Esta es una representación del indio como "caboclo" (mestizo de indio y 
blanco) de los bosques y que nos lleva al sincretismo negro-indígena presente 
en los cultos afrobrasileños, principalmente en la Umbanda, que es muy 
conocida en Sao Paulo. 
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nuevos sistemas de creencia inclusive de origen africano se incorporaron a 
los rituales indígenas. Asf. la "Casa de Rezos" temporaria de Ilanhaém 
adquirió un aspecto bien distinto de la simple choza que había en Bananal, 
donde se hallaban solamente las artesanías indígenas, la pequeña cruz de 
madera a que se hace referencia en el mito y el agua bendita en un potecito 
de cerámica. 
Desde cuando lo conocimos, en 1988, Djeré trata de rehacer la 
"Gran Casa de Rezas" -la tradicional Awe Guadzu- dentro de la aldea 
Bananal. Tuvimos la oportunidad de compartir estos planes, en una tenta-
tiva de obtener fondos para un proyecto que le permitiera no solamente 
reconstruir la casa, pero, al hacerlo, rehacer la identidad cínica del grupo, 
los lazos con la mítica guaraní. La oficina regional de FUNA1 no podía 
ayudar, por no tener fondos financieros suficientes. Las puertas que 
golpeamos no nos fueron abiertas,9 Actualmente Djeré busca un lugar 
alternativo en donde pueda seguir con sus prácticas de aconsejamiento 
mágico-religioso a la población no-indígena local, pero también adonde 
pueda preservar lo que el considera como "la cultura Tupy-Guaraní 
auténtica". 
En esa manera, Djeré se transformó en el "héroe cultural" de la 
postmodemidad indígena. Como el hermano mayor de la historia mítica, él 
trata de matar a los jaguares que amenazan devorar a su familia, a su 
cultura. Es así que calcula exactamente qué acción tomar, cuáles recursos 
usar dentro de lo que aprendió en las relaciones capitalistas de la vida en la 
sociedad brasileña actual. Su proyecto aún existe y su plan todavía sigue el 
trazado original, con énfasis en la agricultura y la cría de animales. Así la 
Awe Guadzu de Djeré aspira a retomar la "hermosa habla divina" en la 
búsqueda inescapable de la Ticrra-sin-Mal. Además, intenta hacer renacer 
la madre tierra, poniendo la carne de vuelta en los huesos expuestos con la 
siembra de alimentos y árboles sagrados. 
Concluyendo, creo que Paraguadzu y la Tierra-sin-Mal siguen 
siendo proyectos del ciclo de vida en la tierra con mal, porque resiste la 
Buscamos el apoyo de la FAO -Food and Agriculture Organizaron, de las 
Naciones Unidas, que se interesó por el proyecto. Sin embargo, para que nos 
financiase, era necesario obtener un permiso del gobierno de Brasil a través del 
Itamarati, Ministerio de Relaciones Exteriores. Este permisonos fue negado. 
Otras instituciones, nacionales y internacionales, ni siquiera contestaron 
nuestras cartas. 
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voluntad guaraní de sobrevivir como "indio Tupy-Guaraní auténtico" 
ite tiempo y en esta presente sociedad llena de males. 
Así es que, de acuerdo con los antepasados, "haré... que corra en el 
de su cabeza el flujo de las Bellas Palabras, para que, igual que a ti, 
xista nadie en la morada terrestre de las cosas imperfectas" (Clastres 
J: 114). 
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MUERTOS Y SERES 
SOBRENATURALES, 
SEPARACIÓN Y CONVIVENCIA 
Principios cosmológicos 
en la concepción asurini de la muerte 
Regina Polo Miiüer 
La concepción sobre el destino de las almas de los muertos de los 
)í-guaraní ha sido objeto de gran interés en las monografías sobre estas 
¡edades; en ellas se concede a la escatología un lugar fundamental para 
omprensión de las mismas. Para los Guaraní y los Arawetó, por ejem-
, se ha establecido la relación entre la concepción de la vida postmortem 
i noción de exterioridad como nexo que articula lo social y lo cosmo-
ico en la estructuración de la sociedad. Se trata de un nexo temporal, en 
|ue el devenir (=exterioridad) se entiende como uno de sus elementos 
istitutivos. 
En mi investigación sobre los Asurini del Xingú, realizada entre 
76 y 1982, llegué a resultados que tematizan esta relación. La metamor-
is del shamán en los rituales terapéuticos y propiciatorios denominados 
raká, a través de la cual él vivencia el principio cosmológico de la exis-
cia en diferentes planos cósmicos, apunta hacia otro nexo a-temporal, 
liéndose relacionar exterioridad a la concomitancia de estos planos y no 
esariamente al devenir y, por tanto, únicamente a un plano de existencia 
t-monem. 
El lugar donde van los shamanes después de la muerte es el mismo 
los héroes creadores y de las entidades sobrenaturales ligadas a fenó-
nos de la naturaleza, la lluvia y la sequía, invierno y verano, aspectos 
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cíclicos de la temporalidad. Por otro lado, el shamán, al casarse en ese lu-
gar, situado en los confines del mundo, morirá también ahí y definitiva-
mente. 
Si en el caso de la concomitancia de planos cósmicos diferentes de 
existencia -el shamán metamorfoseándose en los espíritus que habitan 
estos lugares-, el principio en cuestión es el de la equivalencia detectable en 
otras instancias organizables de estas sociedades; en el caso de la vida 
post-mortem se puede encontrar un principio de jerarquía, experimentando 
-solo los shamanes- la vida junto a los héroes creadores. Esta relación 
jerárquica se encuentra entre los Araweté con respecto al guerrero-matador; 
éste sí, eleva su vida en los cielos de las divinidades, sin ser devorado por 
los dioses, como ocurre con los demás mortales. 
El ideal de persona humana, está así, ligado al devenir, exterioridad 
ésta constitutiva de la sociedad. También para los Tupinambá, el sistema 
de venganza, así como el canibalismo divino para los Araweté, permite la 
proyección hacia el exterior de la diferencia, constitutiva de la sociedad, 
segtín el modelo de Viveiros de Castro (1986: 682, 692). Esto conduce a 
la comprensión, por ejemplo, del rechazo de la afinidad, al transformarse 
el cuñado en un cautivo que es devorado en el sistema Tupinambá y entre 
los Araweté cuando los humanos son comidos por los dioses ("afines por 
excelencia", Viveiros de Castro, 1986: 693). Para este autor, el sustrato de 
las relaciones de identidad y diferencia en estas sociedades, las cuales no 
se polarizan pero pueden ser ecuacionadas en la expresión «JO y aquello, 
es la noción de devenir. 
Como conclusión de la investigación sobre los Asurini demostré que 
la relación eso y aquello (que se manifiesta en sistema shamánico y se basa 
en el sistema de la concomitancia) tampoco implica polarizar los términos 
pero, antes que nada, expresa relaciones de tensión entre lo mismo y lo 
diferente, relación de dispersión y no de unicidad en torno de uno y otro 
(Muller 1990). La jerarquía da lugar, así, a la equivalencia, y la histo-
ricidad encontraríase en esta misma tensión y no en la relación con un 
devenir, estado futuro que se encontraría más allá de diferencias e iden-
tidades. 
La noción de inmortalidad para los Araweté y los Tupí-guaraní, co-
mo propone Viveiros de Castro, implica temporalidad ligada al futuro, 
"proyección de la diferencia hacia el exterior devenir". Para los Asurini, la 
noción de historicidad puede ser detectada en la constitución de sentidos en 
o 
o 
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determinado contexto histórico en el cual la metamorfosis {eso y aque-
dcl shamán se efectuó con frecuencia en el período estudiado. 
Sugiero que el ideal de realización de la persona humana Asuriní no 
ica en la transformación definitiva, como para los Araweté. Ocurre en 
3S últimos una jerarquía entre posiciones, entre el aquí/ahora y el ftitu-
:ielo de las divinidades. En el caso Asuriní se puede considerar como 
ótesis, que la oposición guerrero/shamán, con valor positivo para el se-
ído, está relacionada a un momento histórico, en el cual los shamanes 
Sn presentes y actúan en la reproducción de la sociedad. En este caso no 
preponderante el nexo temporal, pero si es estructurante la concomi-
cia de planos de existencia. 
En el pensamiento Guaraní, según Clastrcs, "es posible ser hombre 
in embargo transformarse en dios, mortal y aún inmortal" y "al mismo 
npo que separa los dos órdenes -el de los hombres y de lo social y el 
verso de los dioses y la negación del orden- establece una mediación 
! hace posible su conjunción, no en la simultaneidad sino en la suce-
ti". "Impensable conforme al eje de la simultaneidad, la conjunción del 
en humano y del mundo divino es pensable de acuerdo al eje del tiem-
' (Clastres, 1978:90). El profetismo Guaraní elabora justamente la no-
n de la muerte como algo que debe ser transpueslo al alcanzar la tierra 
mal, ideal de la persona humana, sin pasar por la prueba de la muerte: 
¡encia de una religión cuyo proyecto es la realización del hombre como 
s y que pretende ser reflexión sobre la inmortalidad" (Clastres, 1978: 
l. 
En la sociedad Asuriní, mientras que se convive con los espíritus en 
iquí-ahora, la separación entre la vida de los humanos y la vidaposr-
rtem es definitiva, principio que se actualiza en el ritual del turé, cele-
eión de los muertos y de la guerra. El ritual se refiere a la relación entre 
es diferentes, y la principal acción ritual -el tatuaje del guerrero y el 
ito sobre la sepultura de los muertos- realiza la separación definitiva en-
el matador y su víctima, separación ésta sustancial, y al mismo tiempo 
¡eparación cósmica entre los muertos y los vivos. 
Dentro del turé se desarrolla, entre tanto, el ritual shamanístico tauva 
lo principal representante es femenino, mujeres shamanes que invocan 
íspfritu del mismo nombre que proveerá la sustancia vital para el güe-
ro tatuado. Por consiguiente, la naturaleza de las relaciones entre vivos 
nuertos y entre humanos y espíritus no serían tan categóricas para el 
ablecimiento de las nociones de identidad y diferencia. En el turé, al 
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mismo tiempo que se oponen términos diferentes (los habitantes de la aldea 
y los de afuera de otras aldeas, anfitriones y convidados; las mujeres y los 
hombres), o sea que se oponen unidades sociales, de manera análoga a la 
separación de vivos-muertos, el shamanismo invierte en esta ocasión las 
relaciones y la mujer ocupa la posición de shamán, estableciéndose iden-
tidad entre los géneros. Considerando la interrelación entre el turé y el 
maraká, por un lado sepáranse vivos y muertos, y por otro al metamor-
fosearse los shamanes, se identifican los humanos y los espíritus. Así, las 
nociones de identidad y diferencia, lejos de polarizar términos, manifiestan 
la relación de tensión que hemos atribuido a la constitución de los sentidos 
en los sistemas expresivos de la sociedad Asurinf (Muller 1990). 
El presente trabajo pretende retomar estas conclusiones, fruto del 
análisis del discurso no-verbal de los rituales del turé y del maraká, así 
como de la narrativa, del mito, del dibujo y también las de otro trabajo, que 
se refiere al discurso Asuriní sobre la muerte y los muertos, en un contexto 
más reciente, al situarse frente a las relaciones con los blancos (Muller, 
1988). Estas introducirían nuevas situaciones de supervivencia y repro-
ducción social; y en particular el artículo mencionado trata sobre la 
amenaza que representa la inundación del territorio Arusiní con la 
construcción de una usina hidroeléctrica en el río Xingú. 
A la noción de concomitancia de los planos cósmicos diferentes, 
presente y vivenciada por el shamán, en un momento histórico post-con-
tacto, se superponen ahora otras. Estas nociones, que también se pueden 
tematizar a partir de las relaciones de tensión en la constitución de los sen-
tidos, se refieren a la muerte y a la cosmología en el discurso sobre la 
amenaza del contacto. Se observa que se interponen el eje de la tempo-
ralidad y el de la atemporalidad, en la intersección de la historicidad del 
momento en cuestión (discurso sobre la construcción de la usina hidroe-
léctrica) y del movimiento cíclico del cataclismo primordial (mito del 
diluvio). 
La intersección entre el discurso no-verbal y el verbal, y entre el 
discurso sobre las consecuencias de la inundación del territorio indígena 
con la construcción de la usina hidroeléctrica y el mito del diluvio, es con-
siderada bajo la perspectiva teórica del análisis del discurso. Esto se realiza 
partiendo de las afirmaciones sobre la "tensión entre lo mismo y lo dife-
rente y entre el proceso parafrásico y polisémico", que se instituye según el 
principio de que en una situación discursiva lo que existe son efectos-de-
sentido (múltiplos), función de la relación entre el protagonista, la 
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ación de enunciación y el contexto histórico-social (Orlandi 1983). 
onócese así, la multiplicidad de sentidos inherentes al lenguaje y al 
texto como constitutivo del sentido; abandónase la hipótesis de un 
:ido nuclear, más importante jerárquicamente en relación a los otros 
iller 1990: 30). En el presente caso, estamos refiriéndonos a la noción 
;eparación definitiva entre vivos y muertos, corolario de la convivencia 
os humanos con los espíritus en las concepciones Asuriní de muerte y 
ndo sobrenatural. 
Lo que intentamos comprender es el sentido de la muerte histórica-
nte producida en la sociedad Asuriní, destacando la siguiente acepción 
la noción de intertextualidad o interdiscursividad, como prefiere el 
or: "El inierdiscurso consiste en un proceso de reconfiguración 
esante en el cual una formación discursiva es llevada (...) a incorporar 
mentos pre-construidos, producidos fuera de ella, para provocar con 
3S su redefinición y redireccionamiento; suscitando, igualmente, el 
nado de los propios elementos para organizar su repetición, pero 
ivocando también, eventualmente, la extinción, el olvido o asimismo la 
legación de determinados elementos" (Maingueneau, 1989:113). 
turé y el maraka: separación y convivencia 
El turé es un conjunto de rituales que se realizan en la estación de la 
via y la sequía y en los cuales se usa la flauta del mismo nombre como 
itrumento musical. Antes que nada es un ritual de sexualidad, en el cual 
flauta y la cobra son símbolos fálicos, cuya mitología se refiere al acto 
oíal/procreación y a las relaciones entre unidades del sistema. Este es el 
na focal del mito de la cobra y de la flauta turé. 
La realización de este ritual cosmogónico, relacionado con los ori-
nes, implica relaciones entre dos unidades del sistema social, grupos 
cales tradicionales. Entre estos había relaciones de trueque y se 
alizaban casamientos. En el mito, el hombre (la cobra) viene de afuera y 
a la flauta que posee se lleva a la mujer. Cabe, también, a los de afuera, 
car las flautas para separar los muertos de los vivos. El ritual ¡cavará -que 
icierra el ciclo del turé y comprende el tatuaje del guerrero y el llanto 
:ual sobre la sepultura de los muertos dentro de la casa comunal- se 
aliza en el espacio ritual entre ésta, que representa la unidad social del 
ifitrión, y la casa de ¡os convidados de otra aldea. Toda la acción ritual se 
«envuelve entre una casa y otra, en un cortejo de personajes que 
8 2 / Regina Polo Müller 
encarnan seres mitológicos: el boakara, guerrero y kavara, el sobre-
viviente. El mito relata: "Kavaryma es avá (humano). El y su compañero 
van a la selva y son atacados por un enemigo (tapyyia). El compañero 
murió y Kavaryma sobreviviente, volvió a la aldea. En este retorno fue 
perseguido por el anhynga del compañero: pedazos del cueipo como 
hígado, corazón, brazo, pierna, sangre. Kavaryma y los pedazos del 
muerto llegan a la aldea y se realiza, entonces, una fiesta en la cual cantan 
sobre el brazo del muerto. El sapo (kururu) es el kavaryva que canta, como 
Kavaryma. Cantan toda la noche y de mañana los anhynga se retiran. La 
esposa del muerto dice su nombre. Por eso el anhynga de él vuelve y se la 
lleva. Kavaryma se queda. Hoy es Kavará (MuUer 1990:108). 
El pasaje entre la casa de los convidados y la casa comunal es un 
pasaje entre niveles o espacios cósmicos y trasmutación simbólica: el gue-
rrero sale de la casa comunal y es tatuado; de la casa de los convidados sa-
len también individuos identificados como guerreros, a los cuales no se 
tatúa, sino que son pintados de negro y reciben el plumón del gavilán. Esta 
ornamentación simboliza el contacto con los espíritus, cuando es usada en 
los rituales shamanfsticos o en el pasaje de niveles cósmicos, en ocasión 
del turé. La acción ritual indica diferencias de estatus entre el vivo/guerrero 
tatuado y el muerto/ancestral, kavara, adornado con la vestimenta sobre-
natural. 
Para realizar el tatuaje, deben ser invocados la cobra y otros seres 
sobrenaturales, como ocurre en los rituales shamanfsticos en general. En el 
turé, la casa comunal -jumamente con la casa de los convidados y el patio, 
localizado entre ellas- se transforma en el propio cosmos, en el cual el 
mundo de los humanos se relaciona con las otras esferas cósmicas. Tan 
importante para la reprodución social cuanto los vivos de la aldea son los 
seres ancestrales mitológicos y los espíritus que pueblan el cosmos Asuriní 
y participan de la vivencia humana a través de los rituales. Esta tendencia 
se manifiesta más nítidamente en el caso de los rituales shamanfsticos del 
maraká. Estos son los que traen los espíritus para convivir con los huma-
nos, a veces cotidianamente, independientemente de épocas especiales para 
actividades ceremoniales, como observé durante el período de la inves-
tigación. 
El turé se refiere, fundamentalmente, a la relación entre seres dife-
rentes: la flauta llega a la aldea a través de los miembros de otra aldea; la 
cobra se hace presente con la llegada de seres de otras esferas cósmicas. 
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En el ritual shamanístico del maraká, ejecutado por shamanes, asis-
:es y jóvenes danzarinas, se traen los espíritus a la aldea a través del 
to y la danza. 
El maraká es expresión -en todos los actos que desenvuelve- del 
tacto íntimo y al mismo tiempo ambiguo con los espíritus: se danza con 
is, se sienta con ellos, fuman juntos, se le ofrece el "mingau", pero 
ibién se mantiene en relación a ellos el mismo comportamiento que se 
le con una presa animal, intentando capturarla casi a la fuerza. Los rui-
; que hace el shamán, sus gestos de atrapar algo en el aire, sus gemidos 
uro de la tukaia (cabana de hojas hacia donde atraen a los espíritus), 
jresan esta relación de conflicto. Y finalmente, para atrapar el moynga 
stancia vital transmitida por los espíritus a los humanos- el shamán es 
lerto por los üvá, espíritus. 
Conflicto de un lado, trueques de otro: al espíritu se le ofrece tabaco 
mingau" y él da el ynga y el moynga} En el comportamiento de los 
¡íritus hay diferencias y similitudes con los humanos: los espíritus se 
nportan como animales -deben ser aprisionados, matan, agreden-, pero 
nbién participan de las actividades, fumando y comiendo "mingau". Por 
o lado, tienen en común con el shamán el poder de transformación a 
vés del tabaco. La identificación del shamán con el espíritu en la acción 
tal se manifiesta a través de sonidos, ruidos que emite y del propio len-
aje dirigido a ellos, ininteligible para los otros, pero manifestación de la 
municación que se establece entre ellos. 
La experiencia de la intimidad con los espíritus, entre tanto, no es 
/ida solamente por los shamanes. La danza ejecutada frente a la tukaia 
nca es realizada por él solo, sino que el asistente lo acompaña siempre y 
los principales momentos participan las cantadoras. 
La manera en que se realiza la danza manifiesta esta participación 
njunta del contacto con los espíritus: todos los cuerpos se tocan, uno 
razado al otro, y cuando hay dos filas, el asistente se abraza con una ma-
i a una cantora, y con la otra toca el cuerpo del shamán que está enfrente. 
, de un lado, está presente una legión de espíritus (son varios los que 
snen a la tukaia), de otro, los humanos también participan colectiva-
ente, y en un bloque de cuerpos marcan su "humanidad" común. Dan-
ndo en grupo frente a la tukaia, se oponen a los espíritus que están "hos-
Ynga principio vital. Moynga: substancia vital, materialización del principio 
(resina, agua). 
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pedados" en ella. Asf, el shamán, como participante de este grupo, se 
opone a los espíritus. 
El contacto entre humanos y espíritus se realiza, pero es amena-
zador. Conflicto y ambigüedad marcan las relaciones entre espíritus y 
humanos. Para los humanos restantes, no-shamanes, la participación en el 
maraká es peligrosa, pero inevitable: la participación del asistente y de las 
jóvenes cantadoras representa, para el grupo, la comunión espíritus-
humanos. 
Solamente el shamán realiza esta experiencia en su plenitud, meta-
morfoseándose en un ser sobrenatural, y convirtiéndose en uno de ellos. 
Pueden describirse dos maneras, por las cuales el shamán se metamor-
fosea: en una, pierde los sentidos y el término usado para este estado es 
omanó = morir; en la otra, se comporta como uno de ellos con gestos, en 
el caso de los espíritus animales, en un estado de semi-trance, llamado 
omanoaip - desmayar. En el primer caso, el shamán va hacia el mundo de 
los espíritus, y se convierte en uno de ellos (se casa, tiene hijos, asimila 
sus hábitos). En el segundo, se transforma aquí en uno de ellos, es decir, 
que los espíritus vienen al mundo de los humanos y se asimilan a ellos. Al 
mismo tiempo que se metamorfosea en un ser sobrenatural, permanece hu-
mano; ambivalencia que, como destacamos anteriormente, se encuentra 
expresada en la acción ritual del maraká. En ésta, la propia relación entre el 
"hablante" (el "performador") y el "oyente" (los miembros restantes del 
grupo, entre ellos los que asisten y también aquellos que participan de la 
"performance") hace parte de la significación. 
Nos gustaría destacar, en este momento, que ese discurso no verbal 
puede ser entendido a partir de la relación (tensión) entre paráfrasis y poli-
semia, lo primero en cuanto agregado a la producción del misino (re-
producción) y lo segundo en cuanto que propicia la producción de sentidos 
diferentes (transformación), múltiples (Orlandi 1983), caracterizándose por 
tender a la polisemia pues en él la reversibilidad es total, hay libre inter-
cambio de papeles o de estatus entre interlocutores. Todo puede ser todo, 
el espíritu, el shamán, y los demás participantes, por la metamorfosis del 
segundo, por la ambigüedad del primero y por la participación de los últi-
mos en las relaciones entre los otros dos. 
Esta relación (tensión) entre lo mismo y lo diferente corresponde al 
principio de la concomitancia de planos de existencia en la cosmología 
Asurini, y como explicaremos más adelante, a la concomitancia de sentidos 
como propiedad del discurso mítico. 
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En el análisis del mito del dibujo, establecemos marcas formales del 
, esto es, la traducción de una narrativa del mismo al interlocutor 
:o (Muller 1990: 277). A partir de la intersección entre las dos 
áones (lo que permanece en el texto del traductor de la narrativa mítica 
a en la lengua, como la progresión textual) y de las diferencias entre el 
i narrado y el traducido (por ejemplo la omisión de repeticiones) se 
,e, por un lado, recomponer el texto mítico con sus propiedades 
cíficas y, por otro lado, detectar los efectos que el traductor pretendió 
ucir con su texto, en función de la situación de contacto y del contexto 
¡diato (quién, dónde, y cómo se contó el mito). Del texto narrado 
íanecen marcas formales como la postposición y conjunción de las 
rmaciones, y en el texto traducido, surge como diferencia una parte 
conclusiva: el traductor afirma al interlocutor que, al pasar el dibujo 
iadre e hijo, los Ausriní no "perdieron". A saber, reafirma en esta 
ición la tradición cultural a través del dibujo, marca de la identidad 
¡a. 
En esta parte final, es importante destacar ya (asunto que retomare-
más adelante) el surgimiento de la categoría bava (muertos), los que 
eñaron de padre a hijo". 
Volvamos a las marcas formales del texto mítico y sus propiedades 
:cíficas: la observación de la postposición y de la conjunción apunta, 
la causalidad y jerarquización sino a la concomitancia de sentidos. 
Por el mecanismo de la conjunción se adiciona una información a 
. Por postposición, se dice después lo que debería ser dicho antes. A 
és de estos mecanismos se obtiene una pluralización de las informa-
les y se construye (se produce) la concomitancia. 
En el desarrollo lineal del texto no serla posible imitar (repetir) la 
comitancia de los acontecimientos. Esta se obtiene, entonces, formal-
«e por los procedimientos de postposición y conjunción. Estos proce-
ientos son los que producen, en el discurso, el efecto de sentido que es 
luralización y concomitancia. 
Entre las informaciones del texto no hay necesariamente relación de 
rquía, o sea, una no depende necesariamente de la otra. 
Más allá de las marcas formales que producen el efecto de sentido de 
ralización y concomitancia, nos interesa, en el presente trabajo, otro re-
ado del análisis realizado anteriormente, a partir de otra perspectiva. Se 
a del análisis que mira a través del contenido, o sea, de lo que se dice, 
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tematizado en la relación del sujeto del texto con los espíritus y los 
muertos. 
El ser mitológico que transmite el dibujo a los humanos y que lo po-
see en su propio cuerpo, suministrando a través de su aparición los padro-
nes que el primero reproduce en los objetos de la cultura material, 
pertenece a una clase de espíritus -los anhynga- identificada con las no-
ciones de animalidad (los anhynga se metamorfosean en animales para 
atacar a los humanos) y de muerte. Esta clase de espíritus está asociada a la 
muerte en la actualidad (los anhynga relacionados a los muertos pueden 
venir a buscar a los vivos y llevarlos consigo) y en el tiempo mítico (An-
hyngavuí enseñó el dibujo a los Asuriní que hoy están muertos, los bava). 
Bava son humanos (avá) que murieron, es un concepto que define el 
estatus del humano que murió; el énfasis está dado a la condición de ex-
vivo, en cuanto pasada existencia de humano. No se trata de un muerto ac-
tual, parte de la persona que sobrevive a la muerte y coexiste con otras par-
tes de sí o con los vivos. Es una identidad autónoma correspondiente a la 
noción de antepasado. Pertenecen al dominio de la muerte (contexto de los 
anhynga) pero no son muertos actuales, están relacionados a la nueva 
pasada. 
Se asocian, en esta selección hecha del mito, dos instancias de ser, 
espíritu y muerto, que se oponen a la de humano (avá) presentando en co-
mún ciertas características: existen en esferas cósmicas diferentes de aque-
lla habitada por los humanos y no poseen existencia real. Son dos catego-
rías relacionadas a la ausencia. 
El antepasado de quien los humanos reciben el dibujo no es un avá 
que se transforma en espíritu (como los espíritus-shamanes primordiales, 
presentes en los rituales) o un ara que era animal y hoy es espíritu-animal 
(también en los rituales shamánicos). Tampoco son ancestros o héroes 
culturales humanos que continúan humanos -los maira- y pertenecen al 
pasado mítico y futuro de los shamanes, pero que no conviven con los avá 
actuales. 
Los anhynga son todo eso: el ancestro, el héroe cultural que enseñó 
el dibujo, animales-espíritus, las formas en que se metamorfosean para 
atacar a los humanos, espíritus que viven en la misma esfera cósmica de 
los espíritus-shamanes primordiales (en el cielo, arriba de nosotros). An-
hynga es una noción doble: la de la multiplicidad y ausencia, concomitante 
a la de la división y presencia (de las partes del cuerpo -corazón, sangre, 
brazo, hígado- del mito del kavará, véase más arriba, y de los dibujos que 
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sn las partes del cuerpo en el mito del dibujo: "Anhyngavuí quedó 
de un árbol mirando solamente dibujos destribuidos por las diferentes 
:s del cuerpo de Anhyngakwasiat"). En este caso, no es ausencia en 
to división del yo, resultante de la muerte, sino que existe en un cuer-
irmado por dibujos. 
En la multiplicidad son varios los enteros, y en la división son 
is las partes de un entero. En cuanto a la ausencia, la noción de 
inga está asociada a la muerte y a la espiritualidad, y cuanto a la 
;ncia, a la constitución de la unidad en el cuerpo del ser mitológico 
stral. La muerte es ausencia, y los muertos, pasado. 
Pero no es exactamente sobre los muertos pasados a que se refiere 
unui, el Asuriní cuyo discurso será analizado a continuación. 
irte pasada y muerte presente: cosmología e historia, la 
ion constitutiva de los sentidos 
En 1987, en mi última estadía entre los Asuriní, transcurridos cinco 
; después del período en que realicé investigaciones sobre ellos, los 
intré preocupados con la posibilidad de la construcción de una usina 
oeléctrica en el río Xingú con la consecuente inundación de su 
torio. 
Conversando conmigo, Takamui, que tiene aproximadamente cua-
a y cinco años refirióse a la existencia de muchos cementerios, justa-
nte para expresar aquella preocupación. Decía que había muchos 
enterios debido a las muchas muertes provocadas por los ataques de 
indios Kayapó y Araweté, y que los cuerpos quedaban "no chao, na 
t, urubú comeu". Luego las siguientes frases: "por isso nao quero agua 
mais né, ai cemitério, alagou tudo, ai fica triste". "Ai alaga tudo fica 
e demais. Ai saudade muito. Vai lá no cemitério tá olhando". "Vem, 
viu mais cemitério". "Todo dia eu vai lá, fica olhando". "...falou 
m perdeu tudo negocio. Agora num faz mais num cerámica, né, 
sla... (de poner en el fuego?) Itawá, itawapiringi, itawaondi. Alagou 
to ai n3o tem mais. Fica. Ai nao viu mais. O mogno também. Ai 
leira nao tem. Ai bicho morreu todinho, cotia, jabuti, mutum, tudo 
10, né? Ai Asuriní fica fome". 
El análisis del texto de Takamui fue realizado en confrontación con 
aducción del mito del diluvio, recolectado en 1981 (Muller, 1988:6). 
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Se establecieron como marcas formales del discurso de Takamui la 
construcción gramatical que utiliza la coordenada ai (entonces), adicionando 
informaciones, y al mismo tiempo, la construcción de tipo causal, con el 
uso de la expresión por iso, al introducir el lema del entierro de los muer-
tos/cementerio para representarse en el discurso. Esto es, para adicionar 
informaciones referente a la inundación. Con la construcción del tipo 
causal concluyó que debido a la existencia de cementerios no quiere que 
"venga el agua". 
En este análisis destaco que esta causalidad revela la presencia del 
discurso del blanco en el discurso indio, en la situación de contacto. Desde 
la perspectiva del contenido, esta presencia también se revela por la aso-
ciación de la existencia del cementerio a la memoria de los muertos ("mi lá 
tá olhando"). 
La inundación trae como consecuencia la supresión de la memoria 
de los muertos por la imposibilidad de continuar "olhando" (mirando) 
hacia las sepulturas. Es la negación de la presencia de los muertos entre los 
vivos, supresión de la memoria por la supresión de visualidad de las 
sepulturas, que se relaciona con la amenaza a la supervivencia de la socie-
dad. O sea, la presencia de los muertos es concebida como necesaria para 
la misma. Los muertos futuros son los que deben ser preservados para 
garantizar su continuidad. 
En la secuencia del texto, Takamui se refiere tanto a la pérdida de los 
bienes culturales (cerámica, caoba, madera con la cual hacen el banco de 
sentarse) como de la caza, que es la principal fuente de proteínas en su 
alimentación. 
En el análisis de la traducción del mito del diluvio, se establecieron 
también mecanismos de postposición y repetición que permiten el encade-
namiento no causal de las informaciones. El orden de la narrativa mítica 
conservada en la traducción no es construida sobre relaciones causales. A 
la situación de inundación no se siguen necesariamente las demás; ella 
puede ser interpretada como origen, la condición del primer ser humano 
del cual todos los demás descienden. 
Pasemos ahora a algunas conclusiones de ese análisis que intenta 
comprender el texto de Takamui sobre la inundación del territorio en 
confrontación con el de la traducción del mito del diluvio. 
En el texto de Takamui, el sentido de la inundación está relacionado 
a una construcción del tipo causa y consecuencia, y a sentidos aprendidos 
del discurso del interlocutor: él "cementerio", la extinción. 
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La inundación, en el contexto de la traducción del mito, no es causa 
• situación de origen. En este caso, la relación de concomitancia permite 
jversibilidad. El origen es también un final. Fin de una humanidad 
:rior: Vajaré, el personaje que se encuentra enteramente solo en el co-
nzo, tenfa hermanos, un nombre, un banco para sentarse. Una huma-
td a partir de la cual otra llegaría a existir. Es la noción de que la huma-
id comienza donde se acaba. 
La inundación en el texto de Takamui tiene una consecuencia y está 
xada de un modo irreversible, en la materialidad del discurso, esto es, 
aves de una relación causal no reversible. 
La información transmitida en la conversación revela la aprehensión 
jn sentido apocalíptico, definitivo. Esta aprehensión se da en una rela-
(i de subordinación, siendo la construcción del discurso de tipo irrever-
e (causalidad). 
Retomando nuestra reflexión sobre las concepciones de muerte y los 
tidos históricamente producidos, concluímos que la relación de tensión 
¡stablece esta vez entre la noción de muerto pasado, separación defini-
i, y muerto presente, futuro, asociada a la preservación de la memoria y 
roducción de la sociedad, convivencia actualmente necesaria. 
La ecuación espíritu-muertos, ambas categorías ligadas a la noción 
ausencia, como se observó en el análisis del mito del dibujo, indica la 
scción de un proceso de producción semántica, históricamente determi-
lo, a través del cual habríase operado una transformación en la ecuación 
lírilu-convivencia/muertos-separación, producida en el contexto del sha-
nismo, frecuente y fuertemente presente en la sociedad Asuriní post-
ilado. Como ya enfatizamos, en este periodo los shamanes, realizando 
ideal de persona humana en la metamorfosis, desempeñaban un papel 
icial en la reproducción de la sociedad Asuriní. 
Finalmente, nos resta retomar las cuestiones planteadas al principio 
)re la articulación de un nexo temporal o a-temporal en las concepciones 
vidapost-mortem, relacionadas a la noción de exterioridad, tal como se 
:sentan en las cosmologías Tupí-Guaraní. Intentamos demostrar que, así 
no no se pueden polarizar las relaciones de identidad y diferencia, la 
ibución de sentidos referidos a la temporalidad en estas nociones, deberá 
• contextualizada, evidencia ésta que quedó explicitada en el análisis del 
¡curso de Takamui. La relación causal como marca formal y el sentido 
e evocamos con la expresión "muertos presentes, futuros" ligada a la 
¡moría de los muertos como factor de reproducción de la sociedad, reco-
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locan la cuestión de la historicidad como elemento organizador, en el con-
texto de las relaciones con la sociedad de los blancos. 
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MUERTE Y RENACIMIENTO 
Concepciones acerca de la espiritualidad 
de la muerte en la doctrina del Santo Daime 
Alberto Groisman 
Los estudios sobre el significado de la muerte en las diferentes cul-
as humanas muestran una significativa característica cosmológica de la 
sma. Las concepciones en tomo de ella están íntimamente ligadas a un 
radigma antropológico fundamental, que Roberto DaMatta definió 
itálicamente como: "transformar o exótico em familar c o familiar em 
ático" (DaMatta, 1978). Buscar intimidad con la muerte, o sea, traerla 
ra el campo de la familiaridad significa, para algunas culturas, dar 
nido a la vida. Paradojalmente, estas culturas acaban retirando la muerte 
1 contexto familiar, insólito, emocional, que la rodea, pudiendo así 
alivi/.ar su significado dramático de pérdida, de final. Por lo general, las 
sinologías sobre la muerte colocan a ésta en un sistema "exótico" de 
ardaje y explicación, relacionado con "otro" mundo, donde la dinámica 
tria está transformada, invertida, sometida a otras reglas, a otro sentido, 
"exotizar" la muerte, cada cultura puede convivir con la carga 
locional que ella contiene y asi enfrentarla, dentro de una lógica propia, 
¡culada y plausible. 
Mi objetivo en este trabajo es hacer comprensible de qué modo, la 
icrte puede representar una fuente de vida simbólica, no solo por los 
mificados que ella suscita, sino, principalmente, porque al controlarla 
nbólicamente las culturas humanas pueden también controlar los impon-
rabies de la vida. 
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La comunidad que investigué está localizada al sudoeste del estado 
de Amazonas, en Brasil. Es conocida como "Céu do Mapiá" y alberga 
aproximadamente 80 familias constituidas de "seringueiros" (personas de-
dicadas a la extracción del látex), inmigrantes o descendientes de inmigran-
tes nordestinos, y personas oriundas de grandes centros urbanos, como 
Rio de Janeiro y San Pablo. Los habitantes de "Céu do Mapiá" están 
vinculados al "Centro Eclético de Fluente Luz Universal Raimundo Irineu 
Serra (CEFLURIS)", entidad espiritualista que recluta gran parte de los 
adeptos.de la "Doutrina do Santo Daime", fundamentalmente aquellos 
aglutinados en torno a Scbastiáo Mota Meló, ya fallecido. El Padrino Se-
bastiáo, como es más conocido, tuvo contacto con el "Daime" al comienzo 
de los años 60, al conocer al fundador de la Doutrina, Raimundo Irineu 
Serra, más conocido como Mestre Irineu, también fallecido. Los dos son 
situados actualmente en un campo de construcción mítica, en el cual los 
eventos de sus vidas asumen carácter paradigmático para las conductas de 
los adeptos. 
El "Céu do Mapiá" es una pequeña villa situada en un lugar aislado 
de los núcleos urbanos regionales, en las márgenes del Igarapé1 Mapiá. El 
acceso al lugar es precario, unas 16 horas en canoa por el río Purús y lue-
go por el igarapé. La comunidad se sustenta con las producciones de látex, 
castaña, yuca, porotos, cría de ganado y con las donaciones recibidas de 
otros núcleos (daimistas) de Brasil y del exterior. 
El "Céu do Mapiá", además de ser sede del CEFLURIS, es un cen-
tro irradiador de los fundamentos doctrinarios, siendo de gran importancia 
para los adeptos residir en la comunidad o visitarla. 
Pero el principal agente aglutinador simbólico del grupo es el "Dai-
me", sustancia elaborada a través del conocimiento ritual de la Baniste-
riopsis caapi y de la Psychotría viridis, consideradas "plantas sagradas" o 
"plantas de poder", utilizadas por innumerables grupos indígenas amazó-
nicos (Harner 1976; Kensinger 1976; Langdon 1979, 1986, 1988; Rei-
chel-Dolmatoff 1978). 
Los daimistas viven en una especie de transición cultural. O sea, 
buscan construir y/o reconstruir raíces simbólicas individuales y grupales, 
y al mismo tiempo, proyectan modelos de organización social basados en 
Igarapé"se denomina a los pequeños afluentes de los ríos amazónicos.. Sobre 
distintos aspectos de las doctrinas daimistas aquí tratadas, pueden consultarse 
Abreu 1990, Adoum s/f., Álverga 1984, Monleiro da Silva 1983, Soarez 1990. 
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íxégesis del mundo espiritual. El "Daime" y la cosmología que lo 
mpaña son considerados por el grupo medios para alcanzar poder y 
sr, hallándose el daimista permanentemente en la búsqueda de alcanzar, 
;er, evolucionar, superar lfmites y obstáculos. 
Aunque pueda considerarse que toda sociedad está, de cierta forma, 
ransición entre el pasado y el futuro, la cosmología daimista enfatiza la 
:ncia que el ser humano está en el mundo para evolucionar, o sea, que 
¡xistencia material es únicamente un paso para el próximo plano espiri-
1 que va a ocupar, una especie de tránsito permanente. 
Esta premisa nos indica dos abordajes para las concepciones cons-
das por el grupo en relación a la muerte. Una, puede ser sintetizada por 
'isión que Renato Ortiz investiga en los cultos afro (Ortiz, 1983), o sea, 
i el sentido de la muerte para determinadas culturas está vinculado a la 
:ión que éstas atribuyen a la continuidad y a la discontinuidad de la 
a. Esta visión está relacionada con un abordaje genérico de la muerte y 
cita una profunda inmersión en el universo simbólico de estas culturas, 
otra está más cerca de la propia visión que estas culturas tienen de sus 
ertos, o sea, cómo la muerte, un evento de inquietante significado 
tafísico, se concreta en la vida cotidiana. Roberto DaMatta relaciona 
la uno de estos abordajes a un tipo de cultura: el abordaje sobre la 
lerte, en su sentido genérico, a las sociedades de tipo individualista, en 
cuales es predominantemente en el individuo que ocurren los 
¡doblamientos de la vida cotidiana; y la visión sobre los muertos, en las 
;iedades relaciónales, donde lo importante son las relaciones que los 
lividuos establecen entre si y con lo sobrenatural. 
En este trabajo, intento mostrar una visión que abarca los dos abor-
¡es. Por un lado, un profundo y complejo abordaje de la muerte, como 
la inherente a la vida humana; por otro lado, una visión muy pragmática 
relación a los muertos y a su contribución para con los vivos. 
Para situar el tema de la muerte en la concepción daimista, procura-
en un primer momento, contextualizar algunos de los principales ele-
ctos de la cosmología grupal, enfatizando su vinculación con el todo 
abólico emergente. 
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Elementos de la cosmología daimista 
La "Doutrina do Santo Daime" 
La Palabra Doutrina tiene, para los daimisias, un contenido muy 
concreto. Cuando un daimista se refiere a la "Doutrina", está reuniendo 
identidad social, campo de conocimiento, normas de conducta, orientacio-
nes espirituales, camino de auto-conocimiento, profecía; en suma, él 
representa su propia vida: "Eu sou da Doutrina", (Yo soy de la Doctrina), 
dice. Así, él está identificando historia y proyecto, vida y deseo, pasado, 
presente y futuro, individual y grupal. 
Desde el punto de vista conceptual, la Doutrina tiene un significado 
más restringido: es un conjunto de enseñanzas dejadas por Jesucristo, por 
Raimundo Irineu Serra y por Sebastiao Mota Meló, considerados figuras 
centrales. Según la concepción daimista, ellos no solo tuvieron la posi-
bilidad de conocer las enseñanzas de la vida espiritual, sino, y tal vez más 
importante, recibieron la responsabilidad de transmitirlas a los demás seres 
humanos. Aún siendo Cristo el principal portador del mensaje divino, el 
Mestre Irineu y el Padrino Sebastiao, dentro de esta visión, a través de una 
preparación y de una superación de pruebas, recibieron un permiso de la 
divinidad para, mediante el conocimiento que obtuvieron en relación al 
mundo espiritual, traducir y llevar a la práctica la Doutrina que Cristo dejó 
para la humanidad. 
La Doutrina, entonces, a través de sus mensajeros, constituye para 
el grupo un camino espiritual, un conjunto de orientaciones que ayudarán 
al individuo a recorrer el camino que conduce a la Salvacáo. Totalizante, la 
Doutrina, encarada como un camino para la Salvagao, se constituye, en el 
día a día, en fuente legitimadora de conductas, pero también en una ver-
dadera preparación para el conocimiento sobre la vida espiritual y sobre el 
"Daime". 
La conducta de los daimistas está sometida, por otro lado, a un sis-
tema de evaluación genérico, no sistematizado. 
El principal instrumento de este sistema de evaluación es el 
"Daime", al cual los daimistas atribuyen la condición de "ser divino". En 
este sentido, ellos no ven al "Daime" como una sustancia "alucinógena", o 
sea, que produce un estado de alucinación. Afirmar que el "Daime" es un 
"alucinógeno" no es únicamente un error semántico, en la medida en que 
no corresponde a la manera por la cual el grupo se refiere a él. Es también 
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error conceptual, porque al denominarlo "alucinógeno" se reduce 
tancialmente el alcance de la definición de sus efectos.2 
Los llamados "alucinógenos": hongos, peyote, ayahuasca, LSD, son sus-
tancias que, entre los grupos que las utilizan, producen experiencias de trance 
que no pueden ser clasificadas como alucinaciones. 
Los antropólogos se han esforzado en la búsqueda de una definición de estos 
"estados". Esta búsqueda nació de la perplejidad en relación a las características 
de las experiencias vividas por los shamanes y sus culturas, ante la utilización 
de estas sustancias para fines terapéuticos, adivinatorios y oraculares, y ante 
su eficacia. Los antropólogos comenzaron a cuestionar la posibilidad de que 
tales vivencias fuesen producto de fantasías o ilusiones. 
Michael Harner (1989) define las experiencias humanas relacionadas con las 
prácticas shamánicas en dos campos, los "estados comunes de conciencia" 
(ECC), que establecen una relación con una realidad común, y los "estados sha-
mánicos de conciencia", que proporcionan contacto con una "realidad no co-
mún". El primero se refiere a las experiencias vividas como contacto con re-
presentaciones míticas del mundo de los espíritus; el segundo genera una vi-
sión mediante la cual las experiencias psíquicas asumen significado de rea-
lidad, o sea, superan el carácter mítico, convirtiéndose en parte de la vida exis-
tcncial del individuo. Las prácticas shamánicas, para Harner, entonces, tienen 
un carácter transcendental y proporcionan un contacto real con el mundo de los 
espíritus. 
Otro trabajo importante que cuestiona el verdadero carácter de estas expe-
riencias, y mas precisamente el uso de sustancias, es la investigación que Gor-
don-Wasson, Cari Puck y Albert Hoffmann realizaron sobre los misterios eleu-
sinos (Gordon-Wasson et al., 1980). En este trabajo, Gordon-Wasson clasifi-
có sustancias sagradas que producen "estados alterados" de "enteógenos" (Dios 
dentro de nosotros). Cuestionando el termino "alucinógeno" para definir estas 
experiencias Gordon-Wasson dice: 
"(... ) El verbo "alucinar" impone de inmediato un juicio de valor sobre la 
naturaleza de las percepciones alteradas, pues significa "ofuscar, seducir o 
engañar, haciendo que se tome una cosa por otra (...) Procede del latín 
(h)al(l)ucinari, "divagar mentalmente o hablar sin sentido", y en esa len-
gua es sinónimo de verbos que significan estar loco o delirar. Además, se-
gún parece, fue tomado del griego, donde forma parte de una familia de pala-
bras, que implican movimiento incesante y agitación perpleja, tal como la 
causada por el duelo y la desesperación" (1980: 232). 
Pero estas visiones, aún estando muy próximas a una verdadera definición de 
las experiencias de los shamanes o de otros individuos que tienen contacto con 
estas sustancias, no abarcan todas las experiencias posibles y de qué modo 
ellas son traducidas. Las culturas que utilizan estas sustancias, en general tra-
tadas dentro del campo de lo sagrado, no diferencian básicamente los efectos 
que provocan en sus miembros. Podemos decir que todos tienen acceso a la 
misma dimensión inconsciente. Lo que varía es el momento del individuo, o 
sea, su condición en la cullura en la cual vive, a partir del aprendizaje que tuvo 
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El "Daime" y la Doutrina: Caminos de Alteridacfi 
El "Daime", para los daimistas, es una sustancia que coloca al indi-
viduo en otra dimensión de su existencia. Al ser ingerido ritualmente, fa-
cilita la emergencia de una percepción diferente de la vida, revela una "rea-
lidad no común" y sagrada. El "Daime" recorre el cuerpo y la conciencia 
buscando los resultados de los esfuerzos del adepto en el transcurso del 
camino espiritual. Sus propiedades eméticas y laxantes son consideradas 
como activas tanto para la cura de las enfermedades del cuerpo, como para 
la limpieza de las impurezas del espíritu. 
Para recorrer el camino espiritual, el individuo debe "estudiar" la 
Doutrina, conocer la vida espiritual y tomarel "Daime", abriendo asi de-
terminadas puertas para la percepción de este "otro" lado de la realidad, 
que mostrará su progreso. 
Esto nos indica que la "Doutrina" y el "Daime" desde el punto de 
vista simbólico grupal no pueden ser separados. O sea, cultura y sustancia 
representan dimensiones complementarias. Por este motivo, los daimistas 
solo utilizan el "Dainie" en circunstancias rituales colectivas, los "trabajos 
espirituales"; o individuales, para la cura de enfermedades. Tanto en uno 
como en otro, el contacto con el mundo espiritual puede ser dramatizado y 
el sentido de los eminamentos (enseñanzas) puede ser, en la visión de los 
daimistas comprendido e internalizado. 
en el uso de eslas sustancias y en e] conocimiento acerca de la dimensión a la 
cual tiene acceso. 
Este carácter idiosincrático de la experiencia indica que no es posible definirla 
en forma genérica, a no ser por el hecho de producir un estado diferente de 
relación con el mundo, dominado por una sensación de proyección en relación 
al cotidiano. 
No se puede negar que ocurran experiencias alucinantes shamánicas o divinas, 
pero no podemos por eso difinirias en forma restricta. 
Una idea recurrente en estas culturas y que puede ser una pista para el abordaje 
es que, en general, las experiencias vividas representan un contacto con "otro" 
estado del ser, una forma diferente de percepción, diferente de aquella propor-
cionada por los efectos usuales causados por los sentidos de la vigilia. Este 
acceso a "otra" dimensión del ser es recurrente entre las concepciones exis 
lentes sobre los efectos vividos durante estas experiencias y nos permiten de-
nominar a las sustancias y a las técnicas de manipulación como "allerógenas", 
o sea, que permiten la emergencia de un estado de "alteridad", una especie de 
"ser otro", un contacto con "otra" dimensión de ser. 
Alteridad, en este trabajo, significa un contacto con otra dimensión del propio 
ser, una especie de "ser otro", o de probar otro "estado" del ser. 
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anda sagrada y sustancia musical 
La música ocupa un lugar destacado en la vida de) daimista. La Dou-
i, cuyo texto es transmitido a través de la tradición oral, de las escri-
sagradas del cristianismo y de los mensajes recibidos del plano espi-
1, no está sistematizada en manuales específicos. Su contenido está en 
imnos, mensajes del plano espiritual que se concretan a través del "re-
niento" por parte de determinados individuos. 
Similar a los cantos que los shamanes reciben de los espíritus, los 
inos" constituyen una fuente de enseñanza y orientaciones cuyo signi-
lo literal debe ser sometido a la ejecución ritual (ellos son cantados en 
itos daimistas), la cual se asocia a los efectos del "Daime", proycc-
a al individuo hacia el plano espiritual. 
El himno representa una llamada, una referencia o apelación dirigida 
i entidades que habitan el mundo espiritual y que curan y protegen a 
;eres humanos. Los himnos no son compuestos concientemente. Su 
nticidad debe ser comprobada por el grupo que establece formas de in-
igación sobre su origen espiritual. Ellos son "recibidos" listos, en 
nos significativos de la vida de la persona, marcando así estos 
nos. Reunidos forman el himnario, que expresa sintéticamente los 
lentos de la vida en que el "recibidor" adquirió la capacidad de ser un 
¡sajero del plano espiritual. El himno es considerado mensaje divino, 
autenticidad es confirmada por la resonancia de sus referencias 
cólicas en relación al "Hinário" O Cruzeiro, "recibido" por el mestre 
eu, y que contiene, según los daimistas, toda la "Doutrina". El 
ocimiento espiritual está en la "Doutrina" transmitida 
iamentalmente por los himnos y por el concomitante uso ritual del 
ime", que permite la emergencia de lo que podría llamarse el 
•dadero" significado de los himnos, o sea, su contenido esotérico. 
noción daimista de "ser" 
Como vemos, para los daimistas, el ser humano puede ser portador 
in mensaje divino, o sea, su naturaleza no es solamente social/física. 
i recibir este mensaje, el individuo necesita conocerse espiritualmente. 
laturaleza humana, para los daimistas, comprende tres dimensiones: el 
Superior, el Yo Inferior y el cuerpo físico (aparelho). 
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Los daimistas parten del principio que el ser humano común es igno-
rante en relación a su verdadera naturaleza y en relación a las fuerzas que 
determinan su existencia. Esta naturaleza no puede ser reducida a aspectos 
materiales y psicológicos. Ella solo puede ser conocida a partir de una 
revelagáo (revelación). Esta ocurre, en general, en un evento ritual y 
sagrado, cuando el individuo pasa por una experiencia significativa, que 
coloca en jaque su existencia "ignorante" y tiene contacto con otra 
dimensión personal, el Yo Superior. Al conocer esta "otra" identidad, el 
individuo conoce su "divinidad interior", cuyo carácter de divinidad él 
desconocía o proyectaba en un plano extemo, distante, inalcanzable. Esta 
"divinidad interior" no es la única naturaleza del ser, y sí una dimensión 
complementaria. El "ser" daimista incluye también el "Yo Inferior", el yo 
ignorante, materialista y el aparelho, el cuerpo físico, el depositario del 
"Yo Superior" y del "Yo Inferior". Todas estas dimensiones del ser, para 
los daimistas, constituyen la naturaleza humana, e influyen decisiva y 
complementariamente en la vida del ser humano. O sea, las fuentes de un 
diálogo íntimo del ser humano son propuestas al individuo, posibilitando 
que pueda hacer elecciones, determinar conductas, teniendo en cuenta que 
está sometido a por lo menos dos fuentes de significados. Es interesante 
observar que cada una de estas dimensiones está sometida al livre-arbitro 
(libre albedrío), que puede ser definido como la voluntad del individuo. 
Los daimistas consideran necesario que los seres humanos se desa-
rrollen espiritualmente para alcanzar el bienestar. Este bienestar, sin em-
bargo, solo puede ser alcanzado a partir de un equilibrio, una armonía 
interior a través de la cual las elecciones del "Yo Superior", despreciadas 
anteriormente porque el ser humano no tenía conciencia de él, puedan 
emergir y ser colocadas enprática (práctica), en la vida cotidiana. 
El daimista, al elegir el camino espiritual del "Daime", debe prestar 
atengáo (prestar atención) a los ensinamentos del "Yo Superior" que está 
dentro suyo, escoger las propuestas por él sugeridas, orientando su vida 
de acuerdo a los preceptos doctrinarios, pudiendo de este modo conocer la 
Espiritualidad. 
La Espiritualidad 
Esta concepción sobre la existencia de dos paradigmas para la con-
ducta de los seres humanos remite a otra concepción daimista: la realidad 
tiene dois lados (dos lados). O sea, así como ocurre en el ser, existen dos 
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tes perceptivas en el mundo. Aunque para los daimistas existan varios 
os espirituales, es fundamental tener consciencia que hay un mundo 
lusáo (mundo de ilusión), o sea, una dimensión aparente del mundo, 
ie se sitúan las manifestaciones materializadas del cosmos; y un 
ido invisible, cuya naturaleza es espiritual. Todo aquello percibido a 
és de los sentidos de la vigilia y plausible en los sistemas de orga-
,ción social, forma parte del mundo da ilusdo (mundo de la ilusión). 
; es, entonces, una forma de manifestación del cosmos, cuyo devenir, 
embargo, está subordinado al mundo invisible, la "vida espiritual". 
! aspecto es fundamental para la comprensión de la cultura daimista. La 
la espiritual" es una dimensión donde actúan las fuerzas invisibles del 
tnos, donde residen los espíritus, donde está su existencia ontológica, 
:a, donde está la "espiritualidade" (espiritualidad). No obstante, ésto no 
;re decir que para los daimistas el mundo espiritual está localizado en 
plano exterior a la vida humana, pero sí que la "vida espiritual" tiene su 
árnica propia. La "espiritualidade" no es solo una dimensión de la exis-
ta, también es un territorio virtual donde los espíritus están y se comu-
an con los seres humanos "encarnados". Por esta razón, es en el con-
tó con la "espiritualidade" que el individuo evalúa sus esfuerzos, con-
lando con los espíritus considerados superiores sobre su progreso espi-
al, y también pidiendo ayuda y protección para recorrer el camino. Para 
er acceso a la espiritualidade, el individuo debe ler o conhecimento 
íer el conocimiento), y este conocimiento emerge de la revelacáo que 
estra al individuo su "Yo Superior". Quien conoce la espiritualidade 
;de, entonces, desarrollarse espiritualmente. 
Otro aspecto importante que acompaña a la noción de espiritualidade 
que el mundo de los espíritus es también, para los daimistas, un mundo 
no de conflictos, que se materializan en el plano físico. Es fundamental 
ra los espíritus, dentro de esta visión, manifestarse en el plano físico 
ra establecer alianzas. El entrelazamiento entre la espiritualidade y el 
indo da ilusdo forman parte del mundo humano, como cualidad intrín-
;a y deshace la sensación de que el mundo de ilusdo es falso o enga-
dor. Para el daimista, el mundo da ilusdo solo es falso en la medida que 
individuo lo acepta como única dimensión existente en el cosmos. El 
nocimiento de la espiritualidade es la llave para vivir en el mundo da 
•sao. A pesar de estar en dos campos diferentes desde el punto de vista 
nbólico, la espiritualidade y el mundo da ilusdo son indivisibles en el 
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cosmos, son parte de una misma realidad, o sea, existen concomitan-
temente. 
Para los daimistas, el ser humano que no tuvo contacto con la "espi-
ritualidad" transita permanentemente entre estas dos dimensiones de la 
existencia sin saber o sin comprender el verdadero sentido de los eventos 
que vive. Al "revelar" la espiritualidade, a través de su uso ritual y de la 
Doutrina que lo acompaña, el "Daime" muestra esta otra percepción del 
mundo y enseña a transitar o a identificar momentos en que este tránsito 
ocurre. 
Los tránsitos 
Saber transitar entre el plano físico y el plano espiritual y saber iden-
tificar las entidades espirituales que se manifiestan en el plano físico, son 
algunas de las enseñanzas que, según los daimistas, contiene la Doctrina 
Cristiana y por extensión, la exégesis daimista. A partir de la utilización ri-
tual del "Daime", transmitida, sistematizada e institucionalizada por los 
liderazgos espirituales y por la propia comunidad, el daimista puede reco-
rrer el "camino espiritual" y adquirir la capacidad de transitar entre los 
planos físicos y espiritual. Estudiar la Doutrina entonces, asume un carác-
ter fundamental para el desarrollo espiritual del daimista. 
Este estudo (estudio) prepara al daimista para enfrentar las passa-
gen.i (pasajes), o sea, los eventos significativos de su vida cuando cada 
uno puede entrar en contacto con el mundo espiritual. Los eventos más co-
munes, reconocidos efectivamente como tránsitos son: el rito, cuando un 
grupo de personas reúne sus fuerzas espirituales, formando una córreme 
espiritual (corriente espiritual), generando un acceso concentrado y dirigi-
do al mundo espiritual, configurado principalmente por la miracao (mira-
ción);4 el sueño, momento en que el individuo puede recibir mensajes del 
plano espiritual; la visión, cuando el individuo entra en contacto con el 
mundo espiritual sin estar necesariamente bajo el efecto del "Daime" o del 
rito, y las fuerzas espirituales se materializan en el mundo visible; y la 
muerte,passagem propiamente dicha, viagem (viaje) que ocurre cuando el 
espíritu cumple su lempo (tiempo) en el plano físico y retorna al plano 
espiritual. La visión daimista de la transitividad del espíritu está 
Miragáo, como veremos, es la forma a través de la cual los daimistas definen el 
contacto con la realidade irtcamum a la cual el "Daime" da acceso. 
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icionada a dos nociones tradicionalmenlc vinculadas a visiones espiri-
tistas o esotéricas del ser humano. Una es que el ser humano está com-
eto por un cuerpo físico, denso, visible, y de un corpo astral, sutil, 
isible. En este sentido, el tránsito entre los planos de la existencia esta-
relacionada directamente con el grado de leveza (levedad), por asi 
:ir, del cuerpo físico. Dicen estas concepciones que cuando el cuerpo 
co está pesado, o sea, el individuo está muy cargado de egoísmo, 
ullo, desannonía, el corpo astral no puede desprenderse y transitar. 
Por otro lado, en efecto, el plano espiritual es denominado por los 
mistas Astral, y aún estando compuesto por diferentes planos o vibra-
nes, es encarado genéricamente, según las concepciones daimistas, co-
el territorio en el cual se establece contacto en la espiritualidade. 
El otro aspecto está referido a la "luz espiritual" que emiten los 
es, tanto del plano físico como del plano espiritual. Es la propia "luz" 
conocimiento que las entidades divinas, o sea, los "seres" más elcva-
i, conceden a algunos individuos que alcanzaron, venciendo las prue-
;, un alto desarrollo espiritual. 
luz daimista 
Los espíritus encarnados se desarrollan cspiritualmente trabalhando 
tbajando), o sea, colocando en práctica las enseñanzas cristianas, que 
omiendan conocer el mundo espiritual y ayudar al prójimo necesitado, 
cendiendo los escalones que lo llevan a convenirse en un espíritu ¡lu-
nado, conocedor de las fuerzas invisibles que actúan en el mundo da 
sao, el individuo comienza a transmitir esta "luz espiritual", trayendo 
isigo otros espíritus que están en el camino, o sea, cuando un individuo 
;ra conocer la espiritualidade asume también el compromiso de ayudar a 
; semejantes a recorrer el camino espiritual. 
Esta premisa nos lleva a pensar en el sentido de la expansión y de la 
urinación presentes en el grupo. Como una escuela, la comunidad dai-
sta representa una especie de centro de recepción de individuos que 
tan de conocer la espiritualidade y desarrollarse espiritualmente. Como 
nos, según la exégesis daimista, estos individuos, al desconocer la espi-
mlldade, fuerzas invisibles que mueven la realidad manifiesta, permane-
n en una dimensión oscura del mundo, la "ignorancia", viviendo en las 
vas (tinieblas), sufriendo sin conocer el motivo. 
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Es difícil definir estrictamente esta "luz". Intentando aproximamos a 
su significado, podemos considerar que, al pasar por los procesos de 
desarrollo propuestos por el ritual, por el "Daime" y portes passagens, de 
su vida, vistas como provagoes (pruebas), el ser humano puede mostrar 
que está preparado, o no, para entrar en contacto con el mundo espiritual y 
conocer la luz daimista. 
Al vencer los obstáculos de la vida cotidiana, intentando superar las 
limitaciones impuestas por el "Yo Inferior", el ser humano será capaz de 
conducir a sus semejantes en el caminho (camino). Esta visión está rela-
cionada con el sentido que tiene, para el grupo del CEFLURIS, el Apo-
calipsis bíblico. El Apocalipsis es considerado no solamente una profecía 
del final dos lempos (final de los tiempos), sino también, y 
principalmente, un texto esotérico que puede ser materializado en el 
presente, como orientación para la vida espiritual. La Nova Jerusalém 
(Nueva Jerusalén) del Apocalipsis recibe, por parte del grupo, un sentido 
simbólico, profundo y pragmático: la construcción de una "Nova 
Jerusalém" es un proyecto de Salvagáo, que está siendo concretado en el 
plano físico a través de la institucionalización de la Doutrina, y de la 
transmisión del caminho espiritual. La Doutrina enfatiza, dentro de esta 
lógica, el carácter espiritual del Apocalipsis, su sentido trascendental. Por 
otro lado, tiene en cuenta la visión apocalíptica acerca de una batalha 
(batalla) a ser librada para la Salvagáo de los espíritus, cuya victoria está 
reservada a los "espíritus de luz". 
La luz daimista y la luz shamánica 
El sentido de las concepciones daimistas refleja una gran aproxima-
ción al contenido simbólico de las culturas shamánicas. Desde la cosmo-
logía de los grupos indígenas amazónicos próximos a "Céu do Mapiá", 
hasta la de otros grupos distantes, son innumerables los elementos simi-
lares que podemos encontrar: la concepción de que los individuos tienen 
una especie de doble espiritual, con contenido personalizado e idiosin-
crático; la existencia de "dos lados" de la realidad, interrelacionados e 
interactuantes; la concepción de luz espiritual, referida al conocimiento; la 
noción de que determinados eventos de la vida establecen una necesidad 
de "luchar" espiritualmente o guerrear con espíritus adversarios; y la capar 
cidad que adquiere el ser humano que venció las pruebas propuestas por el 
mundo espiritual, de conocerlo y transitar a través de él. 
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Estas analogías representan un punto significativo para que consi-
mos a la Doutrina daimista una exégesis emparentada con las concep-
es indígenas sobre el mundo espiritual. Este parentesco, sin embargo, 
s producto de una transposición de la cultura shamánica indígena a la 
nología daimista. Las culturas indígenas no obedecen a una lógica ex-
sionista, no tienen como premisa que todos los miembros deben desa-
larse en el conocimiento del mundo de los espíritus, no consideran que 
) ser humano que entra en contacto con ellas está buscando un camino 
ritual. 
En un cierto sentido, la "luz" daimista es hermana cultural de la 
:" shamánica, o sea, en el campo cosmológico ella ocupa un papel 
tral y análogo. El shamán es un iluminador de las tinieblas del mundo, 
10 afirma Harner (1989), así como el daimista intenta ser un iluminador 
os otros seres del cosmos. Shamanes y daimistas viven en un mundo 
mológico que exige que coloquen en movimiento una especie de 
tancia espiritual, que promueve el bienestar y la vida de sus 
tejantes. 
No obstante, para los daimistas, la revelagáo es, antes que nada un 
nto íntimo, en el cual, el contacto con la luz interior es el contacto con 
i dimensión divina del propio ser humano. Esta sustancia localizada en 
jropia naturaleza, producto de un esfuerzo individual, estimulado por 
:ultura en la cual está inmerso, al auto-conocimiento y al abandono de 
impulsos que promueven actos considerados desarmonizadores del 
ndo, desaconsejados por la Doutrina. 
El shamán, a su vez, recibe su "luz" para proteger a su sociedad 
itra los enemigos y la disgregación, entrando en contacto con las 
rzas invisibles que determinan la vida humana y estableciendo 
aciones con estas fuerzas. En suma, dando sentido y posibilidad de 
lervivencia al universo cosmológico grupal, 
s percepciones del mundo y la muerte para los daimistas 
La "miración" (miragáo) 
El sentido de la visión física es, para los daimista, una de las formas 
percibir las imágenes del mundo. Cuando toma el "Daime", el daimista 
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espera poder "mirar",5 o sea, ver el outro lado de la realidad, tener una 
percepción diferente del mundo. 
El "ver" como sentido físico del cuetpo está relacionado con la per-
cepción del mundo aparente. "Mirar" es, por otro lado, tener acceso al 
mundo espiritual. 
Cuando se refiere a la miracáo, el daimista se está refiriendo al con-
tacto que estableció con el mundo espiritual a través del "Daime", que pue-
de ser definido como un dislocamiento espiritual. Este dislocamicnto es 
encarado como unpassagem al mundo espiritual. La miracáo es, por otro 
lado, tratada con máxima reserva, siendo en general acervo íntimo acu-
mulado por el individuo y cuyo significado forma paite de su traballto es-
piritual, que debe destrinchar (resolver, desmenuzar), o sea, adentrarse en 
los significados de la experiencia vivida, tratando de comprender su signi-
ficado. 
Al vincular la miracáo con el Irabalho espiritual, el daimista consi-
dera que el sentido y la amplitud espiritual de las experiencias de tránsito 
son determinados por los esfuerzos realizados para comprender y practicar 
las enseñanzas doctrinarias, recibidas durante los trabalhos. 
Miracáo y passagem: muerte simbólica y muerte tísica 
En un sentido amplio, podn'amos considerar que, de acuerdo a la vi-
sión daimista, todas las experiencias de passagem, como hemos visto, es-
tán interrelacionadas y pueden representar la sensación que el espíritu ten-
drá después de la muerte física. Como la muerte física representa una 
separación, que puede ser eventual, del mundo físico, dado que el espíritu 
puede reencarnarse, estos passagens son una especie de diagnóstico o 
aviso en relación a la situación espiritual en la cual se halla el individuo. Es 
en estos momentos, inclusive, que él "recibe" orientaciones de las 
Es interesante notar que los daimistas adoptaron la palabra "mirar" -que en 
español significa ver en un sentido amplio, pero que en portugués tiene un 
significado mucho más específico, de fijar la vista en alguna cosa- para definir 
esta "outra" forma de percibir el mundo. Si bien esto puede representar única-
mente una transposición de las denominaciones utilizadas originalmente en 
las fronteras de Brasil con los países de donde provino la tradición del uso de la 
Banisleriopsis caapi, pienso que es más apropiado considerar esto como una 
elección consciente para definir (señalar) la diferencia entre percibir física-
mente y percibir espirituatmente. 
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iades del plano espiritual para reordenar su conducta y colocarla en 
mía con las enseñanzas recibidas anteriormente. 
Muchas veces, al tomar el "Daime", el individuo pasa por expe-
las en las cuales determinadas entidades, denominadas, como ya he-
visto, trevosas (de las tinieblas, tenebrosas), "oscurecen el pensa-
ito" y transmiten sensaciones confusas, produciendo una especie de 
'ación de las expectativas rituales, despertando miedo, inseguridad y 
s sensaciones de desequilibrio. Los daimistas, en general, atribuyen 
s experiencias a una poluigao (contaminación) espiritual del individuo 
reparado para participar del ritual, o doente (enfermo), desde el punto 
ista cósmico. Para "mirar", o sea, para poder entrar en contacto con la 
sspiritual del Daime, es necesario estar preparado física y espiritual-
ite. El individuo bien preparado podrá enfrentar en el transcurso de su 
:riencia muchas sensaciones desagradables, provocadas por las enti-
;s tenebrosas, pero superará estas situaciones y podrá tener acceso al 
icio Juramidan", territorio espiritual donde se encuentran los "Seres 
inos da Corte Celestial", los santos, los maestros "desencamados" y el 
¡stre-Império Juramidan", identidad espiritual de Raimundo Irineu 
•a. Al contactar las entidades trevosas, él deberá doutriná-las (doc-
arlas), o sea, mostrarles la "luz espiritual" para que también ellas se 
en y puedan permanecer en paz en el mundo espiritual. Al "iluminar" 
s entidades, él estará alistándolas para la lucha espiritual por la Sal-
ió" 
Otro aspecto relevante es que estas entidades, que los daimistas 
itifican como Exús, no son exteriores a los seres humanos; ellas 
den entrar en el pensamiento del individuo llevándolo a practicar actos 
no solo atentan contra la armonía del Cosmos,6 sino que también 
Han contra los propios valores que el individuo tiene dentro de si. En 
: sentido, podemos considerar que el mundo físico y el mundo 
¡ritual ocupan el mismo lugar en el espacio. Lo que divide ambos 
tidos es una especie de frecuencia, o vibragao (vibración), como 
resan los daimistas. 
Siguiendo las concepciones espiritistas clásicas, los daimistas relacionan la 
existencia de estas entidades con los espíritus "desencarnados", que no estaban 
preparados para morir, o para pasar al plano espiritual: suicidas, homicidas, 
accidentados, "pecadores", que desafiaron las leyes divinas del universo. 
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La muerte física, entonces, es un momento crucial de passagem, o 
sea, es una experiencia radical de tránsito, que implica para el individuo, 
dentro de esta visión reencamacionista, la pérdida momentánea o definitiva 
de la oportunidad de desarrollarse espiritualmente.7 Estas nociones, tam-
bién presentes en otras concepciones espiritualistas, como Umbanda y 
Kardecismo, son institucionalizadas en la Doutrina, bajo el manto del 
"Ecletismo Evolutivo",8 o sea, un abordaje del mundo espiritual que ad-
mite otras formas de representación. 
La reencamación ocupa un lugar destacado en la cosmología dai-
mista. Para los daimistas, como vimos, los seres humanos son espíritus 
encamados, o sea, ocupan cuerpos físicos. En este sentido, cada encama-
ción de un espíritu posee un significado relacionado a las acciones que 
practicó en su encamación anterior, y que acumuladas en lo que los dai-
mistas llaman "memoria divina", constituyen el Carma del espíritu, o el 
bagaje que éste debe cargar a través de las reencarnaciones. Las acciones 
dirigidas para la "armonía", para la "verdad", para la "luz", o sea, aquellas 
acciones dirigidas para el bem (bien), según la visión daimista, permiten 
descarregar (descargar) el Carma posibilitando una mayor "leveza" del 
cuerpo astral y mayores posibilidades de contacto con el mundo espiritual 
y, fundamentalmente, permiten que después de la muerte el espíritu 
alcance el plano espiritual. 
La muerte es la interrupción de una de las encamaciones que el espí-
ritu tiene que realizar para completar una especie de ciclo de purificación, 
que, como vimos, está vinculado directamente a la encamación. Desen-
camado, el espíritu no podrá descargar su Carma. 
Es por esta razón, que vida y muerte, para los daimistas, están tan 
íntimamente entrelazadas, tan radicalmente interrelacionadas. 
Esta concepción remite a la búsqueda de desarrollo espiritual del daimista, 
mientras está "encarnado", lo cual explica claramente la importancia otorgada 
a la disciplina personal, muy recomendada en las orientaciones doctrinarias. 
El "Ecletismo Evolutivo" constituye la visión central de los daimistas acerca 
el sentido de la Doutrina, a partir de la exégesis construida por el Mesire Irineu. 
Siendo "Ecletismo", el carácter del conocimiento adquirido de las diversas 
concepciones espiritualistas que transitan por la cosmología daimista y "Evo-
lutivo", del sentido de desarrollo espiritual que los adeptos vivencian. 
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ispiritualidad de la muerte: el renacimiento 
Al final, abordaré el aspecto más fundamental que envuelve el tema 
i muelle entre los daimistas, y que remite a su concepción acerca de la 
ficación que asume para los seres humanos: la muerte, sea física, sea 
lólica, es en verdad una forma de renacimiento. 
Esta dimensión de la muerte se halla en la concepción de que al tener 
iada la luz espiritual y al transmitirla a sus semejantes, el individuo re-
, comenzando a cultivar otra visión del mundo, teniendo en cuenta 
él está sometido a fuerzas invisibles, protectoras u hostiles. En este 
do, vida y muerte asumen otro significado, son dos estados del ser, 
inuos y complementarios. Podemos encarar las experiencias de 
;ito como ensayos de la vida postmortal. Esto refuerza de manera 
irtante una interpretación de que para los daimistas la muerte sena una 
cié de paso para una sensación "diferente", experimentada por los 
•itus en ausencia de un cuerpo físico que tradujese en términos 
bles la percepción del mundo. La preparación del espíritu encarnado, 
xes, sería la de un entrenamiento de esta "otra" percepción. 
El papel de la Doutrina es aquí fundamental, pues ella es la que 
mite al daimista la idea de que existe una continuidad espiritual entre 
da y la muerte, pero que solamente quien tiene conciencia de esta 
nuidad podrá passarpara o plano espiritual (pasar al plano espiritual) 
ufrir. El trabalho espiritual es el principal instrumento con el cual el 
ista cuenta para desarrollar las cualidades que le posibilitarán un buen 
agetn. Como la muerte puede ser vivenciada simbólicamente, en un 
to ritual o incluso durante una enfermedad, ante cada experiencia de 
ipo el daimista experimenta una sensación de renacer, muy semejante 
uella relatada por los individuos que tuvieron una muerte física 
tatada y luego retomaron. 
La rcvelagáo significa también una especie de muerte simbólica de la 
n de mundo que el individuo tenía anteriormente, que mostraba úni-
intc un lado de la realidad, el lado material, finito, y la conducción 
i una nueva identidad, que entre los adeptos del CEFLURIS debe 
iién comprender un despojamiento de los bienes materiales, para ser 
sartidos entre los miembros de la comunidad. Esta nueva identidad 
a parte también de este renascimento, un novo comeco (nuevo co-
izo), cuyo mayor punto de referencia está en el compromiso pleno con 
'Urina. 
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Para el daimista cada experiencia cotidiana, comienza a tener la fuer-
za de este renascimiento, comienza a formar parte de un "estudio" cons-
tante, un esfuerzo para el autoconocimiento o para el conocimiento de la 
espiritualidad. 
El conocimiento de la espiritualidade significa también una nueva 
visión de la muerte. La muerte comienza a ser vista como un "viaje" hacia 
el plano espiritual. 
La espiritualidad de la vida y de la muerte significa, por un lado, que 
existe continuidad entre estas dos dimensiones y significa además que 
"trabajar espiritualmente" es estar en el camino, preparado tanto para morir 
como para vivir. 
Esta noción de renascimemo remite también al sentido de "ser" para 
los daimistas. Como vimos, el ser humano tiene dos fuentes de percepción 
del mundo, cuando está "encamado", la del "Yo Inferior" existe exclu-
sivamente en la medida que el ser humano desconoce la espiritualidade. 
Pero, al tener la revelagáo, el ser humano comienza a conocer otra percep-
ción, la del "Yo Superior", que lo conduce por el camino espiritual. El 
renascimemo, entonces, es también el cultivo de esta nueva forma de ser 
revelada, o sea, un diálogo con esta divinidade interior, transformándose 
en un ser más leve (liviano) para emprender los "viajes" hacia el plano 
espiritual. El "Yo Superior" también orientará al individuo sobre cómo 
prepararse físicamente, mostrándole cómo debe cuidar de la salud de su 
cuerpo físico para poder "trabajar". 
Conclusión 
Las concepciones sobre la muerte entre los daimistas tienen la pecu-
liaridad de articular la transición entre la tradición espiritualista cristiana y 
el saber que inmemorialmente acompaña la utilización de sustancias alte-
rógenas en las culturas indígenas. A esta transición, podemos vincular la 
dialéctica entre las cosmologías indígenas y las exégesis daimistas como 
visiones exploratorias del mundo inconsciente y de las fuerzas invisibles 
que en él habitan. 
A pesar que la "Doutrina do Santo Daime", como movimiento orga-
nizado en vías de institucionalización, intente cristalizar sus convicciones, 
sistematizando y fortaleciendo la estructura doctrinaria y los procedi: 
miemos rituales, el aspecto exploratorio, dinámico, que motiva al grupo, 
ocupa significativamente el mundo de las indagaciones de los adeptos. En 
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trabajo, intenté sistematizar genéricamente el contenido y el alcance de 
ismología daimista, sin llegar a investigar (por ausencia de datos etno-
icos consistentes), los desdoblamientos individuales que asumen estas 
;epciones. 
La dinámica de esta exploración, de este estado fino (como expresan 
Jaimistas) sobre la existencia, y que presupone humildad y paciencia 
t comprender la espiritualidade nos lleva a pensar en innumerables 
¡bilidades de investigación. Los daimistas están convencidos de que é 
gado o tempo (el tiempo ha llegado), sus himnos, sus preocupaciones 
•elación al estagio (estadio) en el cual se encuentra espiritualmente el 
ido, remiten decisivamente a una cosmología en constante redifinición, 
a cual, la muerte, va recibiendo paulatinamente un sentido más genéri-
mas cósmico, pero paradojalmente, más controlado simbólicamente. 
En una cultura como la daimista, en la cual, todo lo que es hablado 
parte de lo sagrado, o sea, abre o cierra las puertas del mundo 
'iritual, en la cual toda la vida es un campo de interacción simultánea 
re el plano físico y el plano espiritual, la muerte representa un evento 
imático, pero relativizado. El viagem hacia el plano espiritual que 
iresenta la muerte comienza a tener un sentido motivacional, o sea, el 
humano no vive para después morir, él vive para aprender a morir, y al 
•ender a morir, sea simbólica o físicamente, estará renaciendo a la vida. 
Esta concepción de la muerte rclativiza su contenido de "final" de la 
istencia humana y proporciona, al mismo tiempo, una valorización sui 
rieris de la vida. 
Podemos concluir que al prepararse para la muerte, el daimista, en 
ima instancia, está preparándose para la vida. 
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LA VIDA LARGA 
Inmortalidad y ancestralidad 
en la Amazonia 
Jean Pierre Chaumeil 
Este artículo se propone examinar las nociones de ancestralidad y de 
ortalidad en la Amazonia a través principalmente del ritual funerario, 
i puntos serán discutidos en particular. El primero concierne a la tesis, 
íunmente aceptada, según la cual no hay ancestralidad en la Amazonia 
que no hay culto de los ancestros, y eso en virtud de una supuesta 
¡ontinuidad entre vivientes y muertos que inexclusión frente a los 
irtos. La idea corriente en la Amazonia del alma-caníbal, vampírica o 
gadora de los muertos vendría al fin de cuentas a reforzar la tesis. El 
undo punto es de saber cómo sociedades de tradición escatológica y de 
claje cosmológico (que se apoyan por ejemplo sobre el "retorno" de las 
las en el todo como necesidad cósmica) pueden pensar esta ruptura 
¡cal (si es que existe) y sobre todo la inmortalidad atribuida a ciertos 
ividuos, es decir el "no-regreso". Al parecer hay aquí una contradicción 
re modelo cosmológico y devenir singular de ciertos individuos quie-
, si bien no son los más numerosos, son sin embargo los más glo-
sos. 
cestralidad 
Recordemos que según Clastres (1980), la noción de ancestralidad 
estra toda la distancia que separa los indígenas amazónicos de los andi-
¡. El autor opone en efecto a éstos últimos sobre la base del culto de los 
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ancestros. Para los indígenas amazónicos, dice Clastres, "los ancestros no 
son los muertos contemporáneos de los vivientes sino los fundadores míti-
cos de la sociedad o "muertos ancianos", Mientras que para los andinos 
hay una continuidad entre el mundo de los vivientes y de los muertos... 
Los unos procuran olvidar y abolir los muertos cuando los otros les insta-
lan en verdaderos cementerios" (1980: 82-83). 
De la misma manera, Cameiro de Cunha (1977, 1981) plantea como 
predominante en el mundo amazónico el corte radical viviente/muerto. En 
las sociedades que se hallan focalizadas sobre la ruptura, la discontinuidad 
introducida por la muerte más que sobre la continuidad entre los vivientes 
y los ancestros (paradigma africano), los muertos son por definición "o-
tros" (alteridad máxima, "enemigos", "afines") y es aquí, agrega la autora, 
donde la escatología se vuelve "zona libre", interpretable a gusto, ya que el 
muerto es "otro". 
Queda sin embargo por saber si en la Amazonia esta oposición y la 
exclusión de los muertos son tan pertinentes y radicales. No se trata por 
supuesto de volver al paradigma africano (o andino) que es inapropiado 
para la Amazonia, sino más bien interrogarse sobre el hecho de saber si, 
en materia de ancestralidad, la Amazonia ocupa bien este polo extremo que 
se le presta. 
Es verdad que los Guaraní, por los cuales se interesó Clastres, pare-
cen conformarse maravillosamente al modelo del muerto como "enemigo". 
Los Guayakf tratan incluso a sus propios parientes fallecidos como "ene-
migos", comiendo su came (Clastres 1968). Sin embargo es necesario re-
cordar que los Tupí y otras sociedades del centro Amazonas, que se hallan 
muy cerca, al leer las crónicas del siglo XVI de la "jefatura de rango", o-
frecían verosímilmente numerosos cultos a los ancestros y enterraban qui-
zás a sus muertos en "cementerios" (Roosevelt 1987). Por otra parte, la 
interpretación global que da Erikson (1986) del endocanibalismo Paño pa-
rece también contrarrestar la tesis Guaraní. Aquí, los muertos son integra-
dos por endocanibalismo, nos dice Erikson, para que no se vuelvan 
afines. Las prácticas endocanibálicas Paño funcionarían en "circuito 
cerrado" y no en relación a la alteridad o a un "otro". El endocanibalismo 
Paño sería un asunto de puros consaguíneos, un "entre-sí-consanguíneo". 
El autor se refiere además, en una reciente monografía (1991) a: "el lugar 
ideológico esencial otorgado/por los Mayoruna/ a los ancestros en esta 
parte algo atípica de la Amazonia". Aquí, el corte viviente/muerto no • 
aparece tan radical. 
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Entre los Yagua de la Amazonia peruana, que no practicaban el cani-
mo -sino bajo una forma metafórica o "reducida" (se comía el seso del 
ligo matado)- existe un doble movimiento de los muertos hacia la afi-
d y la ancestralidad, según los tipos de muerte y sepultura. Se puede 
Dién pensar que los Yagua no constituyen una excepción a este 
ccto y que, probablemente, este modelo "equilibrado" se hallaba 
ante difundido en la Amazonia. 
lortalidad 
La cuestión de la ancestralidad nos lleva a la inmortalidad. Para in-
ucir este punto, nos preguntaremos sobre la noción Yagua de la "bella 
:rte" que es sin duda para ellos la no-muerte, es decir la vida larga, la 
Ja vida" a través del homicidio ritual reiterado (para hacer referencia a 
¡)ella muerte" en la flor de la edad del héroe griego, ver Vemant 1989). 
a los Yagua morir en el campo de batalla era siempre más valorizado 
morir de enfermedad o agotado bajo el peso de la edad. Como vere-
s, caer en el campo de batalla otorga además una "semi-inmortalidad", 
ntras que la enfermedad corresponde más bien a una doble devoración. 
La "bella muerte" se realiza pues aquí a costa de la vida de los otros 
los enemigos). Dicho de otro modo, es plantear la violencia sangrienta 
10 condición primera de la inmortalidad. Es necesario así considerar al 
nicidio ritual (es decir la guerra) al mismo tiempo como proceso de an-
tralización y de inmortalización y como mecanismo para asegurar su 
pia reproducción o su descendencia, en ausencia de todo "resto". 
El tema de la inmortalidad está lejos de ser cosa rara en la Amazonia. 
:rtas sociedades piensan incluso que es posible alcanzarla sin pasar por 
nuerte. Tal es el caso de los Tupí-Guaraní que plantean el "aliviana-
;nto del cuerpo" como condición para alcanzar la Tierra sin Mal, 
idire. Los Ticuna creen también, según Nimuendaju (1952), en la posi-
idad de reunirse vivos con los "inmortales" (humanidad primordial), 
servando un ayuno y un retiro individual de varios meses en la selva. 
Los Yagua, por su lado, han desarrollado una modalidad original 
:a alcanzar a los "Inmortales" o la Inmortalidad, centrándola sobre el ti-
ú guerrero de muerte, pero a través de una "muerte" particular, una 
;rte de aberración lógica desde el punto de vista de la escatología Yagua: 
a muerte "en casa" sin sepultura, la cual era reservada a los grandes 
eneros. 
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Pero antes que nada cabe preguntarse: ¿quiénes son estos "ances-
tros-inmortales"? El cosmos Yagua abarca dos grandes zonas cósmicas. 
De un lado un universo en movimiento compuesto de varios niveles o 
mundos interconectados y habitados por diferentes especies de seres vi-
vientes: es el universo del movimiento, de los ciclos de transformación, de 
la temporalidad, de la muerte, pero también de la inmortalidad periódica 
que encaman las figuras del sol y de la luna. Dentro de este universo 
móvil existe sin embargo un lugar fijo; el fuego celeste (fuente de energía) 
y un espacio semifijo, intermediario entre el cielo y la tierra, que 
llamaremos semiceleste. Por otra parte existe un universo enteramente fijo 
que se extiende al infinito más allá de la "boca-del-agua" (estuario del 
Amazonas): es la tierra de los primeros ancestros, de la inmortalidad 
absoluta, de la a-temporalidad. A estas dos grandes zonas cósmicas 
corresponden tres categorías de ancestros: los humunati ("nuestros 
placentas") que viven "más allá de la boca-del-agua" y encaman la 
inmortalidad absoluta; los nüyaci ("luces celestes") que simbolizan la 
inmortalidad relativa, caracterizada por el rejuvenecimiento periódico. 
Entre estos últimos figuran el sol (que rejuvenece diariamente) y la luna 
(que rejuvenece mensualmente). En este sentido, la periodicidad de las 
mujeres (ligada con las fases lunares) las vuelve más "inmonales" que los 
hombres. Por último los ñándahamwo ("gente del medio cielo") 
constituyen el tercer tipo de ancestro. Se trata más bien de semi-ancestros 
(scmi-inmortalcs) porque se hallan sometidos a los fines del mundo que 
destrozan a intervalos irregulares el universo en movimiento, pero no son 
mortales a la manera de los humanos. En esta misma categoría se cuenta 
también el arco-iris háwakóndí, "serpiente celeste". 
humunati nüyaci 
ñándahamwo 
Tenemos asi una tripartición de los ancestros {humunati, ñánda-
hamwo, nüyaci) ligada a tres tipos de espacio (fijo, semi-fijo y móvil) y a 
tres formas de inmortalidad. La inmortalidad absoluta está asociada al 
homicidio guerrero; la semi-inmortalidad a la muerte en el campo de bata-
lla. En la mitología, la inmortalidad periódica esta introducida por el paso 
deliberado a través de una bola de fuego. Se expresa en el concepto arepa, 
que designa a la vez las "bolas de fuego" (símbolo de los fines del 
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lo), la quema en la chacra y el nacimiento de un niño (resalta aquí el 
liento como "cocción"). Tendríamos así una analogía formal entre re-
acción vegetal, reproducción de la humanidad y reproducción del 
iduo. El concepto de arepa se extiende sobre el plano semántico a los 
iros apatiu (matriz placental en la mitología) y a la ceremonia de 
Sarniento de nombres repatiu, "nombrar", "hacer nacer". 
ales funerarios, guerra y trofeos 
Los Yagua diferencian dos clases de muertos: los muertos "en casa" 
w y los muertos "afuera" wací. Examinemos primero el ritual 
¡ico" de quien ha muerto en su casa, ndeñu. El cadáver, en posición 
, es envuelto en un hamaca e inhumado en el centro de la habitación, 
vez que se han destruido los objetos personales del difunto. La 
illura se cubre en seguida con hojas de palmera, luego se quema la 
ada y se abandona el lugar por varios años, después de haber hecho 
igaciones de pimienta que alejan temporalmente las almas terrestres del 
:rto (Chaumeil 1987). Se trata pues de una inhumación y de una 
nación parciales (sistema del horno o del acecinamiento al revés), 
•candóse más a una "cocción" de tipo arepa que a una combustión 
gral. 
La muerte es percibida primero con un fenómeno brutal (salida pre-
tada de las almas) seguido por un largo proceso de descomposición 
joral, que conduce a una "naturalización" progresiva. Las carnes "coci-
' del cadáver están, en efecto, sometidas a la necrofagia de los espíritus 
¡stales que vagabundean alrededor. Solo los huesos quedan. Es pro-
le que los Yagua hayan practicado antaño el entierro secundario en 
as (Powlison 1969). De cierta manera observaban una forma "natural" 
funerales dobles regresando, como lo permite la costumbre, diez o 
nte años después al lugar de las exequias. En cambio, los dobles fuñé-
is eran imperativos en el caso del fallecimiento de grandes shamanes. 
necesidad imperiosa de levantar el duelo en estos casos estaba ligada al 
igro que emanaba de sus restos. Desconocemos si existía, como entre 
Guaraní, un culto en conmemoración de los huesos de los grandes 
.manes. Las almas, distribuidas en dos grupos, siguen un destino dife-
te (sobre el tema, ver Chaumeil 1983), Las almas terrenales, de tipo 
.culeano, atormentan durante un tiempo a los vivientes para luego trans-
marse progresivamente, en un ciclo corto, en diferentes categorías de 
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espíritus forestales o animales (destino común a todos los muertos inhuma-
dos). En cambio las almas celestes (principios vitales) alcanzan, según un 
ciclo largo, la tierra de los muertos localizada cerca del fuego celeste. Los 
muertos inhumados ndeñu se inscriben así claramente en el modelo perió-
dico del reciclaje de tipo nuyaci (inmortalidad relativa), con los huesos 
como "restos" (no reciclados). La alternancia día/noche (con la aparición 
sucesiva del sol y de la luna) impregna el modelo global de reproducción 
humana según la fórmula arepa. 
Veamos ahora qué sucede con los muertos wací, término que incluye 
esencialmente a los muertos en guerra. Los cuerpos de éstos se buscaban, 
para realizar la inhumación en la selva scgúncl rito habitual (en cambio, a 
los enemigos muertos se les descapitaba para extraerles los dientes). Los 
wací que eran enterrados tenían así una muerte semi-gloriosa y se transfor-
maban en ñandahamwo, "gente del medio-mundo" (scmi-inmortales). A és-
tos son asociados hoy en día (los Yagua no hacen más la guerra) los asesi-
nados, que no son nunca enterrados "en casa" y que se metamorfosean en 
arco-iris háwakóndi. En cambio, los wací no-inhumados (de los que no se 
encuentra el cuerpo) pasan por la putrefacción (una forma de "cocción natu-
ral") y la devoración para ser transformados en buitre (al cual son asociados 
hoy en día los asesinos quienes, rechazados porsu grupo, viven errantes). 
Los buitres son los especialistas de lo pútrido y de los muertos sin sepultura, 
es decir de los matados al exterior o de los matadores al interior. 
Por último existe una quinta categoría de muertos, que debería teóri-
camente pertenecer a los ndeñu y que concierne a los grandes guerreros 
warié, "matador" o wuí, "los que tienen la fuerza guerrera". A estos grandes 
hombres, los más gloriosos, que han matado muchos enemigos, no se los se-
pulta. Sus restos mortales son abandonados tal cuales en la maloca (vivien-
da colectiva) sin forma alguna de ritual. Se suponía entonces que el warié, 
sin inhumación ni "cocción" al fuego, alcanzaba directamente y entero (en 
cuerpo y alma) el mundo de los grandes ancestros hummati, con los cuales 
gozaba de una existencia eterna. 
Se podría resumir la situación relativa al tratamiento funerario entre 
los Yagua del modo siguiente: 
epultura 
:íón al fuego" 
¡0 
les funerales) 
e pul (ura 
¡facción 
e-cocción" 
"en casa" /ndcñu/ 
NDEÑU 
reciclaje de las almas 
"animalización" 
"naturalización" 
del cuerpo 
CHAMAN 
WARIE 
Ancestro humunati 
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"afuera" /wací 
WACI 
medio-ancestro 
ascsinado=arco iris 
WACI 
Buitre 
(anti-ancestro) 
asesino=buitre 
De este esquema se puede deducir que "morir en casa sin sepultura" 
ivale a "morir afuera con sepultura". En términos espaciales, vamos de 
nás cercano a lo más lejano: guerrero (sobre la tierra)/ muerto común 
¡o la tierra)/ wací (afuera), mientras que, en términos cosmológicos, es a 
nversa: wací (medio-mundo)/ muerto común (tierra de los muertos)/ 
rrero (más allá de la boca del agua). En los dos casos, sin embargo, los 
ertos comunes se encuentran siempre en el medio, "entre-dos". 
No obstante ¿cómo explicar la ausencia de ritual funerario para los 
ndes guerreros? y, más ampliamente, ¿cómo interpretar la figura del gran 
jrero en el marco de una religión que se apoya sobre el reciclaje genera-
ido de los principios vitales? 
Para contestar a estas dos preguntas, volveremos al ritual guerrero. 
mo numerosas sociedades sudamericanas (Guajiro, Yanomami, Araweté 
luchas otras), los Yagua establecen una equivalencia entre el ritual del 
mer homicidio y el ritual de las primeras menstruaciones. Se trata en cada 
o del mismo ritual, que comprende: una reclusión, un ayuno, la unción 
i una mezcla de Genipa y de Ciperáceas, un entredicho térmico (no acer-
se a una fuente de calor), un tabú sobre la sangre, un corte de cabello y la 
ifección de un nuevo vestido, entre otros. Un punto llamará aquf nuestra 
nción: el estado de "sobre-calentamiento" que afecta el cuerpo del mata-
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dor después de cada homicidio, quien debe alejarse, como la muchacha nu-
bil, de toda fuente de calor durante ocho días. El código térmico en relación 
al homicidio ha sido ampliamente documentado en la literatura etnológica 
(ver por ejemplo De Heush 1986). No cabe duda que estos estados de "so-
bre-calentamiento" repetidos se relacionan con una "cocción" lenta que, en 
el caso Yagua, harían oficio de ritual funerario (hemos visto que este se re-
sume en su primera fase a una "cocción"). En suma, ya "cocido" o "pre-co-
cido", el gran guerrero no necesita más sepultura; es un muerto "preparado". 
Si esta respuesta puede satisfacer, no resuelve sin embargo el problema del 
reciclaje. Es necesario entonces volver a los trofeos de guerra tomados del 
enemigo (no se sacaba ningún trofeo de los muertos propios). 
Existían tres tipos de trofeos: el hueso del brazo, con el cual el ma-
tador confeccionaba una flauta, que era su propiedad exclusiva y que tenía 
el poder de "debilitar" a los enemigos gracias a su "soplo" (suerte de poder 
"eólico"); los huesos de las falanges que se llevaban en pulsera como dis-
tinción o "grado militar"; y por último los dientes llevados en forma de co-
llar o en la cintura según los casos. Los Yagua practicaban igualmente un 
"canibalismo reducido", comiendo el seso del enemigo muerto para vol-
verse más valeroso. Recordamos que el hábito de tomar dientes humanos 
como trofeo se hallaba muy difundido en América del Sur, especialmente 
entre los grupos del Oeste amazónico (Pcba-Yagua, Tupí peruanos, Witoto, 
etc.). Según la concepción Yagua, los dientes (en menor medida los huesos) 
son el lugar del wul, "fuerza guerrera, vital". La costumbre de extraer los 
dientes de los enemigos matados en combate podría entonces ser 
interpretada como la apropiación de una fuerza vital exótica, o si se quiere, 
como la disolución de una fuerza equivalente en el enemigo. Los collares se 
usaban sea como pectorales (los incisivos) sea como dorsales (muelas). Uno 
apreciará, en gente que practicaba un "canibalismo reducido", esta bella 
metáfora de un canibalismo integral (el guerrero apretado entre las 
mandíbulas del enemigo). Estos collares, que aseguraban prestigio y fuerza 
al guerrero, funcionaban también como encanto cinegético. Por su parte, las 
esposas de los guerreros llevaban cinlurones de dientes que favorecían, 
según se dice, el rozo ("crecimiento" de las plantas). Para nuestro propósito 
es interesante el hecho que estos trofeos se guardaban cuidadosamente 
(quizás se guardan todavía) en línea agnática (categoría ciánica) a lo largo 
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ts generaciones. Antes de "morir", el varié debía imperativamente 
;gar a sus nietos (o a sus hijos en la primera infancia) sus collares, bajo 
de ver morir toda su descendencia. Todo ocurre como si el warié ase-
ra antes su "muerte" y su marcha definitiva hacia los ancestros su dcs-
lencia sobre dos generaciones dejando detrás de sí un "substituto de 61 
no". Pues por un lado la guerra, a través de la obtención de los dientes, 
ece como un medio exclusivamente masculino de asegurar su dcscen-
:ia sobre dos generaciones; por otro lado, los collares reemplazarían al 
ibón" faltante en el circuito cósmico general, debido al no-reciclaje de 
componentes vitales del warié. Por otra parte, en la ausencia de todo 
to", los collares de dientes serían la memoria del muerto. 
A este propósito, conviene hacer una observación de importancia. Los 
ides warié son los héroes de reíalos épicos que pertenecen a un género 
ativo totalmente diferente al de los mitos. Powlison (1969) ha mostrado 
que la mitología Yagua presenta todas las características de una 
ladera literatura épica, en el sentido clásico del término. Estos relatos, 
lados "históricos" (en el sentido que se les reconoce una realidad histó-
i) relatan las proezas de guerreros reputados "invencibles" (resalta aquí 
nuevo el tema de la "vida larga"); nombrados individualmente: mokí, 
a, pucianu, netiu, etc. y que habrían existido realmente en lugares preci-
y a partir de los cuales los Yagua actuales pueden todavía ubicarse 
íealógicamentc (como si se tratara de verdaderos ancestros). Sin 
bargo no se les ofrece ningún culto. Tendríamos pues aquí personajes 
5 adquieren una singularidad y una permanencia del nombre que no 
nen los otros (el nombre de moki por ejemplo no está reciclado), saliendo 
de la muchedumbre anónima de los "sin-nombres" para volver a J.P. 
rnanl y su discusión sobre la emergencia del individuo en la epopeya 
¡ega. Ser gran warié es adquirir un nombre, es quizás existir 
lividualmente y es también devenir un ancestro, inmortalizado en su ser y 
tre los suyos a la vez "ancestralizado" e "individualizado". El hecho que 
se celebre ningún culto a los grandes guerreros nos empuja a disociar la 
don de ancc.stralidad del culto de los ancestros. 
De todo lo dicho se puede rápidamente sacar algunas conclusiones. A 
tesis común: no hay ancestralidad porque no hay culto de los ancestros en 
Amazonia, hemos mostrado que por lo menos entre los Yagua existía no 
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solamente la ancestralidad sino un proceso de ancestralización (transforma-
ción de una categoría de muerto en ancestro) a través de: 1) un ritual gue-
rrero de muerte que funcionaba, gracias a un proceso de "pre-cocción", co-
mo "super-funerales"; 2) relatos épicos que cuentan las proezas de guerreros 
invencibles nombrados individualmente, es decir inmortalizados como hé-
roes con un nombre que perdura y al cual uno se refiere. Hemos también 
apuntado un doble movimiento de los muertos entre los Yagua, de un lado 
hacia la afinidad por un movimiento circular de "retorno a su casa", del otro 
hacia la ancestralidad a través del ritual guerrero. La ruptura entre los vi-
vientes y los muertos no es quizás en la Amazonia más pertinente ni radical 
que eso. 
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¿MUEREN EN REALIDAD 
LOS SHAMANES? 
Narrativas de los Siona 
sobre shamanes muertos 
E. han Langdon 
Cuando trabajé entre los Siona (Tucanos occidentales), indígenas 
1 río Putumayo en Colombia, me fue difícil encontrar respuestas 
plícitas y consecuentes sobre el destino de los muertos como las 
liadas por investigadores en otros grupos Tucano. Por un lado, Reichel-
)lmatoff (1971) afinna que los Tucanos orientales creen en un circuito 
energía entre las almas humanas y los animales, en el cual el shamán 
túa como negociante principal. Entre los Secoya, un grupo tucano 
cidental relacionado estrechamente con los Siona, Cipolletti (1987a, b; 
:r también este volumen) encontró descripciones del "reino de los 
uertos" en varias narrativas, en las cuales los difuntos recientes se 
encuentran con sus parientes y llevan una vida similar a la que llevaban 
i la tierra. Este trabajo fue el que sirvió de inspiración para mi propia 
consideración de las narrativas siona con el fin de investigar el destino 
: los muertos en general y en especial, dada la naturaleza de las narrativas 
le poseo, de los shamanes muertos.1 
Las narrativas fueron colectadas durante 1970-74, 1980, y 1985, mientras 
estaba haciendo trabajo de campo sobre etnomedicina entre los Siona de 
Colombia. El trabajo de campo fue financiado en parle por el Centro Inter-
nacional de Investigaciones Médicas de la Untversidade Tulane (grant AI-
10050 del NIAID, NIH, Servicio de Salud Pública de los Estados Unidos). Quie-
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La narrativa siona es una expresión cultural importante que, según 
Geertz, presenta un modelo tanto "de" como "para" la realidad (Gccrtz 
1973). Aquí uso el término narrativa para referirme a la tradición oral 
siona como una categoría que incluye mitos, leyendas y cuentos 
fantásticos, como se los define tradicionalmente, así como en narrativas 
individuales o personales. Una narrativa consiste en contar un hecho como 
una secuencia estructurada, la cual, en su fomia más simple, posee una 
introducción, un nudo y un desenlace. Una narrativa puede, por ejemplo, 
contar un hecho en el pasado distante o lo que llamamos "pasado mítico". 
También puede referirse a "tiempos históricos", explicando hechos que 
consideraríamos "reales", así como a hechos recientes tales como 
narrativas de acontecimientos personales o de otras personas. Por último, 
una narrativa puede contar también un hecho que nunca tuvo lugar y que 
no posee una naturaleza sagrada, al que Baseom llama "cuento de hadas". 
En este trabajo mi interés no radica en el problema de la "verdad" en 
las narrativas ni en la diferencia entre tiempo mítico, tiempo histórico y 
presente. El foco de este estudio es el conjumo total de narrativas siona co-
mo una expresión simbólica sobre el mundo y sobre cómo él funciona. Mi 
análisis se asemeja al del crítico literario Kenneth Burke (1957), en el cual 
la literatura es concebida como un "equipo para la vida". La narrativa pre-
senta un modelo de realidad que proporciona las estructuras y símbolos 
tanto para el entedimiento de los hechos que acontecen como para la acción 
(Cunha 1986; Schaden 1988; Dmmmond 1977). 
Una de las grandes preocupaciones en la vida de los Siona es en-
tender las influencias y fuerzas ocultas que afectan los hechos de la vida 
cotidiana, especialmente en situaciones de infortunio como enfermedad, 
muerte, clima o caza no favorable, etc. Las narrativas siona representan el 
proceso de descubrimiento de lo que realmente estaba ocurriendo, y pro-
veen los elementos para ordenar y entender lo que está ocurriendo ahora.2 
ro agradecer al Conselíio Nacional de Pesquisa (CNPq) de Brasil el haberme 
ülorgado una beca de investigación que me permitió continuar mi trabajo sobre 
las traducciones y análisis de las narrativas siona. Agradezco a Adriana Silvina 
Pagano la traducción de la versión original inglesa. 
Me recogido más de 200 narrativas siona, 350 de las cuales fueron registradas 
en la lengua nativa. Además de las narrativas tradicionales que son parle de! 
repertorio público, hay narrativas personales relacionadas con sueños, enfer 
medades y otros hechos importantes en la vida de un individuo. Estas narra-
tivas privadas contienen estructuras y símbolos similares a los de las narran 
tivas públicas o "compartidas", por lo tanto son útiles para nuestro análisis. 
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protagonistas centrales son los shamanes, quienes han sido importan-
líderes en la cultura y sociedad siona (Langdon 1985,1990). Mediante 
tigestión del alucinógeno yagé, los shamanes se ocupan de sus comu-
ades y las protegen a través de la negociación con las entidades sobre-
urales que afectan la vida cotidiana (Langdon, en prensa). La mayor 
te de las narrativas son "dramas sociales" que se refieren a conflictos 
jeitos por los shamanes (Turner 1981). Estas pueden estar relacionadas 
i héroes míticos como shamanes que pelearon contra los españoles, o 
manes recientes que combatieron enfermedades u otras desgracias en-
das por otros. Los shamanes son, según Turner (1981), "figuras esté-
is", cuyo bienestar y actividades son extremadamente importantes para 
«munidad. 
Existen dos contextos sociales para el relato de narrativas. Uno, que 
naré el contexto de "performance" formal, tiene lugar cuando miembros 
la familia están reunidos y una persona, generalmente un anciano, asu-
el papel de orador, mientras que los otros desempeñan un papel activo 
no audiencia. Estos hacen continuamente comentarios durante el relato 
la narrativa, actuando de manera similar al coro griego, repitiendo la 
ntificación del actor de la narrativa o de la acción. El aspecto de la "per-
manee" es a la mañana temprano o al atardecer. La familia se levanta 
ly temprano a la mañana, alrededor de las 4 a.rn., y bebe el estimulante 
co. Se sientan juntos, realizando tareas manuales tales como fabricar 
itas, hamacas, u otros utensilios. Esta es la hora de contar los sueños 
5 se tuvo a la noche para entender su valor como predicción, o de contar 
as narrativas que puedan estar relacionadas con el sueño o con hechos 
;uales. Los encuentros sociales a la noche también son momentos para 
ntar narrativas. Los temas vanan, incluyendo experiencias personales o 
uellas relacionadas con el ciclo de las estaciones del año u otros hechos. 
El contexto para la "performance" de las narrativas está disminu-
ndo, ya que el estilo de vida siona está cambiando rápidamente. El ritmo 
trabajo diario y las actividades de recreación han cambiado. Viviendo 
tualmente en una pequeña reserva rodeada de colonos, los Siona se han 
nado cada vez más dependientes de la economía nacional, a través de la 
nta de arroz y maíz, del trabajo asalariado y de la extracción de madera, 
tas actividades han aumentado significativamente desde la década del 
i. Aunque muchas familias todavía no tienen radio a transistores, la 
esencia de estos ha modificado también las horas de descanso. Por 
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último, se toma yoco con menos frecuencia, y la costumbre de levantarse a 
las tres o cuatro de la mañana para elaborar utensilios está desapareciendo. 
El otro coniexto para el relato de narrativas tiene lugar durante las 
actividades diarias en las cuales los Siona especulan sobre lo que 
realmente está pasando. Esto se ve más comunmente en casos de 
enfermedades de difícil cura, hechos atemorizadores o hechos naturales 
inusuales (grandes tormentas con relámpagos y truenos, eclipses, 
aparición de buhos que pueden ser portadores de presagios, etc.). En 
estos casos, las narrativas contadas poseen conexiones lógicas con el 
hecho actual y dan indicios sobre cómo entender lo que es enigmático. 
Este contexto de narrativa continúa ocurriendo con frecuencia y es un 
mecanismo importante para la conservación de la tradición oral. 
En este estudio me concentro específicamente en el aspecto sim-
bólico de la narrativa, pues éste da indicios sobre el destino de los sha-
manes y su muerte. El análisis de estas narrativas demuestra que los sha-
manes en realidad no mueren, mas sufren una metamorfosis y se con-
vierten en otras entidades que siguen influenciando la vida de los Siona. 
Las narrativas incluyen las de los dos shamanes primordiales, Sol y Luna, 
y sus destinos, así como las muertes de shamanes ocurridas en tiempos 
históricos y recientes. Aquí también considero las narrativas de sueños 
relacionadas con visitas de shamanes muertos y las experiencias con los 
shamanes vivos. Asimismo exploro las categorías nativas de las entidades 
y dominios del universo, del poder y de la persona. Estas categorías no se 
prestan a una fácil traducción a sus equivalentes en nuestra lengua; mi 
objetivo es descubrir la exégesis de estos conceptos como los usan los 
nativos. La dificultad en entender importantes símbolos claves cuando los 
Siona los traducían al español fue el principal molivo que me llevó a iniciar 
esta investigación sobre las narrativas siona.3 
El universo siona 
El universo siona está compuesto de una serie de cinco discos pla-
nos, con las siguientes designaciones: 1) bajo la tierra; 2) el primer ciclo; 
Los Siona son bilingües; sin embargo, consideran imposible traducir a] espa-
ñol ciertos aspectos claves de su cosmovisión. Las narrativas contadas en es-
pañol generalmente empobrecían la riqueza de las versiones en la lengua 
nativa. 
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segundo cielo; 4) el tercer cielo; y 5) el pequeño cielo de metal. Se los 
;ibe como ordenados jerárquicamente, siendo su forma de disco repre-
ada por el gran plato para tostar yuca. El disco inferior está apoyado 
e tres cilindros cerámicos como aquellos que sostienen el plato. El fin 
nundo (karaha isiru - "el lugar donde se acaba") está situado en el lu-
donde los ríos se encuentran, donde hay un gran lago y un enorme 
• de metal que conecta los primeros tres niveles. 
Cada nivel está habitado por varias entidades y eslá dividido en los 
inios (de'oto) donde esos seres viven. Su organización social es simi-
, aquella de los humanos, con un lider y su grupo viviendo en asenta-
itos. 
egorías de entidades 
No es fácil traducir las designaciones de los seres de este universo a 
gorías mutuamente excluyentes, tales como sobrenatural versus natural 
imano versus animal. Esto se debe a la doble naturaleza de la realidad 
la posibilidad de transformación de una entidad en otra (Sceger, el al. 
9). 
Cuerpos celestes: este grupo, constituido básicamente por estrellas u 
is fenómenos celestes tales como el trueno, no posee un único término 
;ificador. Cada uno es denominado por separado, pero el grupo como 
.odo se diferencia de las otras categorías. Las más importantes son el 
, la Luna, las Pléyades y el Trueno. Ellos anduvieron por la tierra en 
npos míticos, y ascendieron al segundo cielo para vivir hasta el pre-
te. El Sol, la Luna, y las Pléyades bebían yagé cuando estaban en la 
ra. Las Pléyades, un grupo de hermanos más una hermana establecie-
el modo en el cual los Siona deben aprender a beber yagé. El hermano 
s joven sintió ebriedad antes de tener visiones y partió en un vuelo 
mánico. El cayó de su hamaca, vomitó, defecó y desparramó las heces 
re su cabeza, estableciendo la primera fase del beber yagé. Después de 
ender a beber yagé, ellos ascendieron a los cielos. La hermana que se 
;ó a beber se quedó atrás, transformándose en viento en los árboles o en 
t hormiga, dependiendo de la narrativa citada. El Sol y la Luna eran 
ientes y grandes shamanes, que no murieron sino que ascendieron a los 
ios. 
Watt En el pasado ha traducido fácilmente este término como "es-
tu", pero como mostraré aquí, este concepto es más complejo de lo que 
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aparenta. Los primeros misioneros lo tradujeron incorrectamente como 
"diablo". Wati se refiere, en su uso más general, a una entidad sobrenatu-
ral que no es visible en circunstancias normales y que es potencialmcnte 
dañina. Está asociada con plantas, animales, árboles y otros fenómenos 
naturales en la tierra así como con dominios en los otros reinos celestiales. 
Sin embargo, no debe confundírselo con los seres celestes tratados ante-
riormente, los cuales indudablemente no son wati. Los wati son en general 
neutros, pero potencialmcnte agresivos cuando están motivados. Pocos 
son los que siempre provocan daño; una de estas clases son los wati de los 
muertos, un tema al cual retornaré posteriormente. El término wati puede 
usarse también para denominar una "persona fervorosa" o agresiva 
(Wheeler 1987, Vol. 2: 38), como en caso de ho'cha wati, una persona a 
la cual le gusta mucho beber chicha, la cerveza nativa; o were wati, una 
persona que es muy graciosa. Por último, puede usarse este término como 
un clasificador de la variedad más amplia de una especie animal o planta, 
como el plátano wati, la mariposa wati, o el buho wati. El tambor es 
llamado watigu, significando literalmente transportador de wali. 
Los wati habitan en casi todas panes: en la selva, en los ríos, en los 
cielos, etc. Existe un reino específico de los wati: el wati de'oto. Se trata 
de un reino en el cual uno entra cuando se pierde en la selva. El pasaje está 
siempre marcado por un cerrar temporario de los ojos o por atravesar una 
maleza. Al abrir los ojos, la persona se encuentra en el reino wati, donde 
nada es reconocible, y se ve rodeada por las casas de los wati. No debe 
comer la comida o miel de éstos; de lo contrario pennanecerá allí. 
Cuando se les pregunta sobre la localización del wati de'oto, los 
Siona afirman que se encuentra en el fin del mundo. Cuando las personas 
están enfermas, viajan hacia allá, río abajo. Si mueren, nunca más retor-
nan. Tengo varios relatos personales de sueños de informantes que viaja-
ron allá en sus sueños cuando estaban enfermos. También poseo varia-
ciones de la narrativa registrada por Cipolletti (1978b), en la cual una mu-
jer y sus hijos siguen a un wati haciéndose pasar por el difunto marido. 
Ellos se pierden en el wati de'oto, aunque no llegan a ver los muertos co-
mo se describe en las narrativas Secoya.4 Como explicaré más adelante, 
Los Siona poseen varias versiones de la narrativa Secoya que Cipolletti llama 
"Visita al Reino de los Muertos" (1987). Tengo estas narrativas grabadas en 
siona y las he examinado para hallar referencias al reino de los muertos. En la 
mayoría de los casos, la mujer y sus hijos son llevados a diferentes reinos de 
wati, sin haber referencia alguna a cuerpos en descomposición. Una persona 
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puede ser el lugar donde seres humanos comunes se transforman en 
3S después de la muerte. 
Báin: Báin es traducido como "gente", pero no necesariamente seres 
anos. Los Siona se identifican ellos mismos y a otros grupos indíge-
como báin. Sin embargo, hay también otras "gentes" en otros reinos 
mivcrso, que no son visibles para una persona común. El Sol tiene su 
e, los insigibáin, así como la Luna y el Trueno. En la Luna, viven los 
'íara báin, la gente bonita del flamenco colorado. Uno de los pueblos 
importantes son los yagé báin o hwinha báin, los aliados espirituales 
os shamanes, y el báin del jaguar a los que el shamán visita cuando 
uyagé. En todos estos casos, báin es una identificación positiva, que 
ca un tipo de "grupo étnico" y una relación positiva como aliados o 
;onas que son admiradas. 
No obstante esto, existen ciertos báin asociados con wati. Cada vez 
una denominación particular de báin va acompañada por el término 
i, tiene una naturaleza de agresión en potencia y no de alianza. As(, el 
i büin y el wati báin hoyo, que son los wati de los shamanes muertos, 
vocan daño. 
Wa'i: Wa'i se refiere a animales salvajes, pájaros y peces. También 
:de referirse a humanos, pero en un sentido peyorativo, en oposición a 
Me" que son aliados. Por ende, los blancos son llamados wa'i {cuya 
'/), y también los Inganos, por quienes los Siona no sienten ningún 
peto debido a su falta de higiene en relación a la menstruación y el 
barazo. 
Esta clasificación de seres no implica la existencia de categorías mu-
mente excluyentes de identidades, y es a menudo el estado ambiguo de 
.denudad de un ser que lo torna poderoso o peligroso. Para los Siona, la 
ilidad tiene dos "lados", y muchas entidades se transforman en otras, 
Dendiendo del lado en el cual se encuentran. Este lado de la realidad, in 
ko, es el lado que normalmente vemos, las plantas, animales, personas 
vati tienen una forma. En el otro lado, al cual generalmente se llega a 
vés de la ingestión de alucinógenos o a través de sueños, ellos pueden 
arecer como otros seres. Los seres humanos en sueños y visiones fre-
muere si no sale del wali de'oto. Este no es el "reino de los muertos" sino el 
"reino de los wali. Una persona que es llevada allí muere, pero hasta ahora no 
tengo información de que éste sea un último lugar de descanso para los muer-
tos. Los Siona hablan de "perderse" allí. 
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cuentemente toman la forma de pájaros. Los animales, en particular el ja-
guar, la anaconda y los pecaries, aparecen como humanos. Los peces en el 
río aparecen como maíz. El Sol es visto como una estrella de este lado, 
pero es una persona en el otro; también la Luna y el Trueno. Los wati, 
cuya verdadera naturaleza es vista en el otro lado, aparecen de este lado 
como humanos, animales, víboras, etc. 
La idea de transformación es central en la cosmovisión de los Siona. 
El otro lado es una transformación de este lado. Es el lado más importante 
desde el punto de vista de la causalidad, puesto que las actividades en el 
otro lado son las que afectan a éste. Los cuerpos celestes son responsables 
por los cambios de estación y clima. La lluvia se debe a que la gente del 
trueno está bebiendo chicha y derramándola. Un día de sol o nublado 
depende de cuan limpio esté el espejo del sol. Todos los días, el sol viaja 
con su gente en una gran canoa a través del río del ciclo, su espejo refle-
jando el guacamayo rojo sentado en su hombro y la corona shamánica de 
plumas de guacamayo rojo. Si el espejo está sucio, está nublado de este 
lado. Los animales de caza que aparecen de este lado son aquellos que el 
espíritu maestro de los animales dejó de salir de su casa en el otro lado. 
Las enfermedades y desdichas también tienen su causa última del otro 
lado, puesto que los wati del otro lado han atacado a los humanos. 
Los shuntarles como categoría liminar 
Los shamanes son seres vivos. Sin embargo, a diferencia de las per-
sonas comunes, ellos viajan entre los dos lados de la realidad y visitan los 
diferentes reinos del universo. También poseen poder de transformación. 
Pueden transformarse enjaguares, anacondas, saínos u otros animales y 
pájaros. Una denominación del shamán es "jaguar", el cual es su transfor-
mación más común. En el otro lado, él visita a su familia jaguar, los cuales 
aparecen como humanos. El tiene esposa e hijos jaguares.5 
El shamán es una figura liminar en un segundo sentido, ya que él 
tiene la capacidad tanto de guiar al grupo como de causar daño a otros. 
Como mediador entre los dos lados, su papel como lider es influenciar los 
seres del otro lado para que actúen a favor de su grupo, No obstante, si él 
quiere, puede influenciarlos para que causen daño. Generalmente hace 
Esta puede ser una de las razones por las cuales eslá prohibido malar jaguares, 
ya que un jaguar podría ser en realidad un shamán. 
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contra miembros de otras comunidades, no contra los de la suya. 
3 si un miembro de su comunidad provoca su ira, éste puede tomarse 
ima de un ataque de wati motivado por el shamán. 
La capacidad de los shamanes de transformarse y visitar otros reinos 
«ene del desarrollo de un poder personal llamado dau, adquirido me-
íte la ingestión de alucinógenos. Este poder aumenta cuando ellos 
anyagé (Banisteriopsis sp.). El concepto de dau es complejo y mul-
co, y puede también referirse tanto a la enfermedad como al objeto de 
nfermedad dentro del ser humano que está comiendo o descomponien-
¡u cuerpo (Langdon, en prensa). Para nuestro propósito aquí, basta cx-
:ar su significado con referencia al poder shamánico. El dau refleja el 
ocimiento del shamán, sus aliados espirituales y su habilidad para 
isformarse y visitar los diferentes reinos del universo. Lo separa del ser 
laño común, quien no posee dau y depende del shamán para que actúe 
10 su mediador. 
El dau como el poder del shamán es una sustancia física que crece 
itro de su cueipo, distinguiéndolo físicamente de los otros seres huma-
. Los Siona expresan esto mediante la noción de "delicado". El dau es 
uente del poder del shamán, pero también toma su cuetpo delicado y 
ceptible a daños a través de contaminación. Así, el shamán debe obser-
ciertos tabús que no se aplican a la persona común. La mayor parte de 
focos de contaminación proviene de mujeres que están mestruando, 
: están embarazadas o en el período posl-parto. La comida preparada 
mujeres en estos períodos está contaminada, y sus maridos pueden 
ibién estar contaminados, dependiendo del contacto que ellos tienen con 
esposas. Aislar a la mujer en la choza menstrual y a la pareja que 
larda un hijo en una choza en su chacra se justifica como esfuerzos para 
leger a los hombres de la comunidad que poseen poder shamánico. 
Los shamanes son personas no comunes en otro sentido más: ellos 
i pasado por su primera muerte. Como fue publicado en un artículo 
erior 0.angdon 1979a), para convertirse en shamán, un individuo debe 
)erimentar una serie de visiones "culturalmente esperadas" o "cultural-
nte configuradas". Según narrativas de shamanes, estas visiones ocu-
n durante tres noches de yagé, que comienzan después de un largo pe-
do de aislamiento en la selva acompañado de una dieta restringida y de 
ngestión de eméticos. Durante la primera noche, el aprendiz padece la 
iedad del hermano menor de las Pléyades. La segunda noche tiene vi-
nes aterradoras en las cuales enfrenta visiones pavorosas de fuegos, 
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máquinas y víboras, todos amenazando con devorarlo. Si él resiste a estas 
visiones, la gente yagé descenderá y comenzará a escoltarlo a los otros 
reinos del universo. 
En la última parte de estas aterradoras visiones, el aprendiz se ve 
realmente siendo comido, quemado o hecho pedazos. Entonces llega la 
Madre Jaguar y entona los tradicionales cánticos de luto, llamándolo su 
hijo, preguntándole por qué tomó yagé y diciéndole que él va a morir. "No 
verá su familia nunca más. Mire las cosas que están ahí. Debe dejarlas a 
todas". El aprendiz se ve entonces transformado en un niño, y la Madre 
Jaguar lo envuelve y lo amamanta. Luego lo expulsa y la gente Yagé 
desciende. En esta visión, el aprendiz mucre y se toma un hijo de la Madre 
Jaguar en vías de ser un shamán. No solo el dau empieza a crecer dentro 
de él, sino que también recibe un nuevo nombre, su nombre de yagé, para 
marcar su nueva identidad. 
Vida, salud y muerte 
Como he afirmado en otros artículos (Langdon 1974; 1979 a, b, en 
prensa), los Siona tienen una preocupación particular por los altibajos de 
las fuerzas vitales en un universo cíclico. Tanto la vida humana como el 
resto de la naturaleza están sujetos a los ciclos de nacimiento, crecimiento, 
envejecimiento y muerte, como lo testimonian los ciclos de las estaciones. 
Un objetivo importante en los ritos de pasaje, de cura y otras prácticas 
relacionadas con la salud es robustecer la fuerza de la vida (wahí) o 
impedir que las fuerzas degeneradoras la consuman. El concepto wahi 
expresa el proceso de crecimiento relacionado con estar vivo, robusto, 
joven y saludable. La noción opuesta es expresada por el verbo hun'i-, 
que es el proceso negativo de morir. De hecho, los Siona dicen "Estoy 
muñéndome" (hun'iyí) cuando están enfermos. Para decir que alguien ha 
muerto agregan el sufijo verbal -si-, (hun'isig'í), que significa literalmente 
alguien que ha completado el proceso de muerte. Tanto vivir como morir 
son procesos dinámicos, y el papel principal del shamán es actuar como 
mediador entre los humanos y los otros seres, principalmente wati, 
quienes accionaron la fuerza de la muerte. 
Si observamos conceptos etiológicos con respecto a esta fuerza vital 
(Langdon 1991), resulta claro que los Siona tienen un concepto de fuerza 
personal que determina su resistencia contra la enfermedad o ataque espi-
ritual. Este está compuesto por el estado físico del cuerpo y una "fuerza 
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i" de la personalidad. As( como el cuerpo se fortalece con el creci-
nto, esta fuerza vital también se vigoriza. Ambos son débiles en el 
lienzo de la vida, crecen a medida que la persona alcanza la madurez y 
linan con el envejecimiento. 
Las enfermedades son momentos en los cuales hay poca resistencia 
i proceso de muerte comienza. El estado de vida (wahi) es restablecido 
díame procedimientos de cura, que tratan tanto los síntomas físicos 
no la causa subyacente a su persistencia. La falta de resistencia física 
:de ser causada por innumerables causas naturales: mala alimentación, 
«jo o preocupación excesivos, o conflicto social. La enfermedad es a 
nudo el resultado de un wati que ataca al individuo cuando su resis-
cia física es baja. Los recién nacidos son excepcionalmente débiles, 
to desde el punto de vista de su físico como de su "fuerza vital".6 Por lo 
to, ellos están sujetos a ataques fortuitos de wati que en general no cau-
ían enfermedades en un adulto con buena salud. Los adultos se enfer-
n cuando son víctimas de un ataque de wati motivado por un shamán 
sido a conflicto social o enojo, o por un wati enojado por causa de un 
iú violado. Cuando fracasan los primeros tratamientos para la cura de 
síntomas de una enfermedad, debe llamarse un shamán para tratar la 
isa última o sobrenatural. El tratamiento de los síntomas físicos conti-
a, pero se cree que su éxito depende de la cura de la causa fundamental. 
No hallé entre los Siona un nombre en particular para expresar esta 
:rza vital, aunque podríamos aventuramos a interpretar que el corazón 
el centro de ella. El corazón (dekoyo) es visto como el centro de la vida 
el cuerpo físico. Cuando uno está muriéndose, es la última parte del 
erpo que permanece tibia. Como se verá en las narrativas, en la muerte 
:e toma la forma de un pajaro. El corazón del shamán sale volando como 
guacamayo rojo identificado con el Sol. En el caso de adultos comunes 
i poder shamánico, el corazón es representado por loros o gallinas. La 
erza vital de los niños también puede ser representada por pollitos o 
ricos. 
En el pasado, un recién nacido no era presentado a la comunidad ni recibía un 
nombre hasta después de varios meses de haber nacido. Si moría antes de esto, 
era simplemente enterrado sin el ritual fúnebre tradicional. Creo que eso refleja 
una creencia implícita de que el infante no había recibido todavía estatus social 
humano, el cual está representado por un nombre y relaciones sociales reco-
nocidas. 
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Etnografía de la muerte 
En el pasado, los muertos eran enterrados en la selva o se los dejaba 
en una hamaca en la selva lejos de la comunidad. Hoy en día, se los en-
tierra en el cementerio después de una noche de duelo. La manera en que 
los Siona llevan luto fue aprendida de la Madre Jaguar, cuando un hombre 
mató uno de sus hijos y obsei-vó cómo ella lloraba su muerte. El ritual 
marca el pasaje de persona (bain) a wati. Los Siona usan el término wati 
para referirse a los fallecidos, como por ejemplo "mi padre wati". 
Los Siona sienten temor de los wati de los muertos. Creen que estos 
wati permanecen cerca de donde una persona murió y causan enferme-
dades o la muelle de los vivos, motivados por un apego intenso a los seres 
queridos a los que el wati quiere llevar consigo o por enemistad con 
aquellos con quien él estuvo en conflicto. Es peligroso llevar niños pe-
queños a funerales, puesto que ellos son especialmente vulnerables a los 
ataques fortuitos de los wati. Con el pasar del tiempo, el wati de una 
persona común abandona el lugar y la comunidad y se pierde para 
siempre. 
Como para muchos grupos amazónicos, la muerte de un shamán 
siempre implica una gran preocupación. Cuando uno de ellos mucre, el 
cielo oscurece y hay relámpagos y truenos. En el pasado, cuando su sha-
mán fallecía, la comunidad se mudaba a otro lugar para evitar las enfer-
medades e infortunios causados por el wati del difunto. Sus pertenencias, 
consideradas parte de su dau, como su collar de dientes de jaguar e 
implementos rituales, debían ser destruidas o arrojadas al rio. Además, el 
dau debía ser sacado de su cuerpo y lacrado con cera de abejas en el agu-
jero de un árbol para que no continuase actuando. 
Al examinar las explicaciones de las causas de las enfermedades, 
resulta claro que todas esas precauciones no son suficientes, ya que el wati 
de un shamán continúa actuando siempre que las generaciones posteriores 
lo recuerden. A diferencia de los humanos, su wati permanece alrededor 
de su casa y continúa provocando enfermedades mientras se lo recuerde. 
Las personas pueden verlo en sueños cuando viene a tomar sus víctimas, 
como muestran las siguientes narrativas: 
Una vez mi mujer estaba borracha de chicha y estaba peleando 
conmigo. Mi padre (un poderoso shamán) llegó y preguntó por qué 
estaba peleando. "Yo no estoy peleando, es ella" le respondí. Ella 
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comenzó a insultar a mi padre, diciéndole que él no era curaco, que 
él no sabía cómo tomar yagé. El dijo "Cuando yo muera, usted 
morirá". 
Ella se enfermó después que él murió. La hermana de ella vino para 
llevarla a curarse en Piñufla Blanca. Ellas fueron, y un Macaguajc 
vino y bebió yoco y la curó. "Es algo malo", dijo, "precisamos co-
cinar yagé". Le dije que no sabía cómo hacerlo, pero que mi amigo 
sabía. Entonces yo conseguí leña y agua y el otro cocinó. Bebimos y 
el curaco empezó la cura. Ella no mejoraba. Entonces Rafael Pia-
guaje (otro shamán) vino al otro día, bebió yagé e hizo la cura. Ella 
no mejoraba. Ellos lomaron una noche más de yagé y después nada 
más. Entonces ella menstruo y se quedó en la choza menstrual. 
Tuve un sueño. Mi padre vino en un barco grande y negro y me dijo 
"Vine a tomar su weko (loro hembra)". Los shamanes antiguos esta-
ban con él y todos vestían las ropas negras de los sacerdotes. El agi-
tó el pichanga (un atado de hojas usado para las curas) y los otros 
curacos reaccionaron. El loro estaba en una linda jaula. Mi padre 
también tenía dos pollitos. "Voy a dejar que cuide de los pollos (sus 
dos hijos), pero me llevo su loro". "Si usted fuese un buen curaco, 
podría haberlo curado fácilmente. La puerta de la jaula es fácil de 
abrir, pero nadie vino a hablar conmigo. Entonces me lo llevo". 
Me levanté y bebí yoco. Santurdino (un anciano con poder shamá-
nico) vino y preguntó qué soñé. Le conté, y Santurdino dijo "Si 
usted hubiese sabido cómo curar, ella estaría bien. Yo también vi a 
su padre. El y los otros fueron a bai wati"? Aquella noche mi mu-
jer murió, porque los curacos se habían llevado su alma (dekoyo). 
Durante los años de trabajo de campo que pasé con los Siona, mu-
>s casos de enfermedades fueron atribuidos a los wati de shamanes 
lertos. En 1980, cuando pasé solo tres semanas con los Siona, tres ca-
¡ de enfermedades fueron atribuidos a los wati, por motivos tales como 
•ir demasiado cerca de la casa de un antiguo shamán, hacer mucho ruido 
tasar demasiado cerca de las plantas del yagé de un shamán fallecido en 
El besi wati es un pájaro o animal que viene y canta cuando alguien eslá mu-
riendo. Mi informante me dijo que él nunca había visto uno de ellos, pero que 
es como una persona con un cuerpo de fuego pufo parada sobre un dau. 
Acostumbraba a cantar a menudo cuando existían muchos shamanes vivos, 
pero no se le ha escuchado desde hace mucho tiempo. 
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sus campos abandonados. El último shamán-maestro de la comunidad 
falleció en la década de 60. Su hija no arrojó el collar de dientes de jaguar 
al río. En 1985 se especulaba que el hijo de ella estaba enfermo porque el 
collar aún estaba en la casa. 
El destino de los muertos 
Cuando pregunté a los Siona adonde iban los muertos después de la 
muerte, obtuve respuestas poco satisfactorias. Un informante más viejo 
dijo que iban a la casa de los saínos, lo que confirmaría la idea de Reichel-
Dolmatoff de que hay un intercambio de humanos por animales. Como ya 
fue dicho, la casa de estos saínos está situada en el fin del mundo, que 
también aparece en los sueños como el lugar de morir. Sin embargo, no 
podemos dar a la ¡dea de un circuito de energía cerrado de los Siona total 
aceptación, ya que el maestro de los animales controla el número de ani-
males que pueden salir para ser cazados, pero no provoca enfermedades 
como en el caso de los Desana. 
Otros afinnaron que los muertos iban al "purgatorio" al cual llaman 
bisgi de 'oto ("el reino de aquellos que permanecen"). Esto podría corres-
ponder al "reino de los muertos" de los Secoya. No obstante, todas las 
conversaciones relacionadas con este reino indican que esta idea puede ser 
una influencia del Catolicismo. No apareció nunca en ninguna de las 
narrativas que colecté. Además, en las narrativas sobre los muertos, 
"aquellos que permanecen" aparecen como wati que iwcen daño. 
El destino de los shamanes muertos se ve con más claridad. A dife-
rencia del wati de una persona común, el cual desaparece para siempre po-
co después de la muerte, el de un shamán permanece por más tiempo y 
eventualmente asciende a la casa de los shamanes muertos (bñin hoyo 
w'Ce) en el segundo cielo, tomándose parte del báin hoyo wati? Estos son 
wati dañinos que descienden y pasan por el aire en la tierra durante el mes 
de agosto trayendo enfermedades. Entre los vivos, solamente los shama-
nes más poderosos pueden visitar esta casa, puesto que la mayoría de los 
que entran nunca retoman. 
El significado de hoyo no es claro . Wheelcr (1987, Tomo II: 48) lo define 
como un espíritu maligno o demonio, aunque yo solo escuché hablar de él para 
referirse a los shamanes muertos. Podría decirse que está relacionado con el 
término joshó como lo trata Cipolleui (este volumen), el cual se refiere a una 
sustancia que continúa después de la muerte. 
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Los shamanes no siempre mueren en forma natural; ellos pueden op-
r por no "morir" y transformarse permanentemente en un animal. Antes 
; discutir estas posibilidades, cabe investigar las narrativas siona con res-
:cto al destino de los shamanes muertos. 
as narrativas siona y el destino de los shamanes 
La primera narrativa trata de Sol y Luna cuando ellos eran humanos 
estaban en esta tierra. Presentaré dos segmentos de una secuencia más 
irga que está relacionada con el origen de los animales y sus hábitos ali-
lenticios. Estos dos segmentos fueron también narrados en forma sepa-
ida en otras ocasiones. 
isigi y Bainna: Sol y Luna 
Luna y Sol vivían juntos en la tierra. Sol tomaba yagé, y Luna 
también. Luna solo se sentía borracho cuando bebía, entonces paró 
de beber. Luna era un bebedor de yagé, pero no veía ningún "di-
bujo". "Por qué debo hacerlo, solamente es desagradable. El yagé 
no me mostró ninguno de sus dibujos". Al amanecer, Luna dijo a su 
madre que se iba a trabajar. "Bueno, usted sabe lo que hace", ella le 
contestó. Luna trabajó todo el día. Cuando regresó a su casa, no 
había nada para comer, entonces se fue a pescar. Al día siguiente hi-
zo lo mismo. Sol era un shamán. El era un jaguar, y bebía yagé 
completamente solo. El continuaba bebiendo yagé, mientras Luna 
iba a la selva y cazaba. Su madre cocinaba lo que él traía y comían. 
Un día a las once de la noche, los cánticos de Sol despertaron a 
Luna. Luna escuchaba tendido en su hamaca. Dijo "Soy un hombre, 
puedo beber yagé. Madre, despierte. Lave mi calabaza para beber 
agua, la más grande que vea, con agua tibia. Voy a beber yagé". En-
tonces ella dijo "Bien, esto es lo que usted debería estar haciendo. 
Usted es un hombre crecido, y sin embargo vive como una mujer 
que solo duerme en la casa". Ella se levantó, trajo agua y la calentó. 
Lavó la calabaza y se la dio a Luna. Luna fue a la casa de Sol y lo 
saludó. "Está usted aquí, abuelo" dijo Sol. "Estoy aquí, entre". "He 
venido a beber yagé. Está dando buenas visiones el yagé?' Luna 
colgó su hamaca y dijo a Sol "Eche yagé en esta calabaza y prepare 
el yagé, pensando en todo lo que usted ve". Sol le preguntó "Real-
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mente quiere beber?" "Si", respondió Luna. Sol preparó el yagé, 
cantando y soplando sobre él. Soplaba sobre el yagé como una 
flauta, y luego llamó a Luna y se lo dio de beber. Luna bebió y fue a 
su hamaca. En minutos, el yagé vino a él, Gritó "Estoy muriendo". 
Vomitó y cayó al sucio. Se desmayó. Rodó y rodó, luego se le-
vantó, corrió de aquí para allá, y en ese momento empezó a tocar la 
flauta. Salió de la casa y tocó la flauta. Después de un tiempo, 
regresó y pidió de beber nuevamente. Sol preparó de nuevo el yagé 
y se lo dio de beber. Luna bebió, y cantó canciones yagé parado fue-
ra de la casa yagé hasta el amanecer. Le dijo a Sol que había apren-
dido más de lo que Sol sabía. Después de eso, bebieron juntos. Am-
bos eran shamanes. 
Los siguientes episodios en este ciclo de narrativas están relacio-
nados con el incesto de Luna con una de sus hermanas. Para descubrir 
quién es el amante que la visita a la noche, una de las hermanas coloca pin-
tura de genipa en el rostro de éste. Este es el motivo por el cual la Luna tie-
ne manchas. Luna tiene además una apariencia fea; tiene los piojos o la 
suciedad del tapir atrás de su cuello. Va de lugar en lugar, y con una pe-
queña vara, la "vara que cambia a las personas", transforma en animal a 
quien lo insulta. El ciclo termina con la ascensión de Luna y Sol al cielo. 
Luego vino a la casa de Sol. "Estoy aquí" anunció. Del susto, la 
esposa de Sol gritó como un guara (wú'go). "Nieto, no haga ruido. 
Dele chuculo de maíz a Bainna". Sol dijo a su esposa. Sol le dio ésta 
a Luna. Luna no quería beber. "Bébala. Debe estar muriendo de 
sed" dijo Sol. Luna solo bebió poco a poco. "No tenga miedo. 
Bébala". Dijo Sol. Luna estaba bebiendo de una calabaza muy gran-
de, y mientras bebía poco a poco, era cada vez más delicioso. Así 
bebió todo. Luna tenía la "vara que cambia a las personas" bajo el 
brazo, y cuando levantó la gran calabaza para beber el último sorbo, 
la calabaza cubrió sus ojos, y Sol tomó la vara y la puso en la paja 
del techo. "Abuelo, está haciendo algo malo". "No", dijo, "después 
que usted termine, puede tomarla". Luna terminó de beber y devol-
vió la calabaza. Cuando Luna intentaba alcanzar la vara, ésta se iba 
más para arriba en el techo. Mientras luchaba para alcanzarla, ésta 
subía más y más. Sol la tocó. "Está baja, tómela. Soy más bajo que 
usted y puedo tocarla". Entonces, Sol tuvo un pensamiento malo 
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mientras Luna intentaba agarrar la vara. "Cuando salte, salle bien 
alto" pensó. "Salte y agárrela" dijo a Luna. Luna saltó alto, y se que-
dó allf. "Por qué me ha hecho esto", dijo Luna. "Yo voy más alto 
todavía. Tendré que quemarme. Con fuego me quemarán y partiré 
con mi cuerpo entero" dijo Sol. "Durante el día veré lo que las perso-
nas hacen. Veré los pecados de los hombres y mujeres en las cha-
cras. Usted verá lo mismo durante la Luna llena; verá a las personas 
en las playas cometiendo pecados. Entraré en una olla incandes-
cente. No sienta lástima", le dijo a Luna. Sol dio a su gente la orden 
de juntar lefia y traerla a la casa. Hizo un gran fuego, y cuando la 
olla estaba bien caliente, Sol entró en ella. Salió volando como un 
guacamayo rojo y ascendió al cielo. Un lado de la olla era bien rojo, 
y el otro bien negro. Los dos lados de la olla son los signos del 
verano e invierno. Si hubiese habido solo un color, tendríamos solo 
una época del año. 
En el primer episodio, Sol y Luna son los shamanes primordiales. 
te es un drama social sobre la necesidad de enfrentar las experiencias 
sagradables que se tiene al principio en el aprendizaje shamánico. No es 
ficiente realizar los deberes masculinos de cazar y pescar. Un hombre 
be convertirse en un shamán. La primera fase está representada como 
clámente borracho" (do gwebe-) en oposición a "sueño, visiones" 
unyá-) que significa tener las verdaderas visiones (sunye). Los ele-
entos básicos del aprendizaje están definidos en la narrativa. Uno se 
icuentra con un shamán maestro y le pide que le muestre lodo lo que él 
i visto, y luego bebe con él para aprender. El shamán maestro "prepara" 
yagé para que éste de las visiones descadas. Tocar la flauta o el líquido 
igé como una flauta señala que la persona se encuentra en estado súyá y 
ic los espíritus aliados han descendido. 
El segundo episodio trata de la rivalidad entre shamanes. Siempre 
tiste un cierto tipo de desconfianza entre shamanes, pues uno puede tener 
jensamientos malignos". Sol ofrece "chucula de maíz", refiriéndose 
etafóricamenle a la chicha. Luna se niega a beber, pensando cuales son 
i intenciones de Sol. Luna se distrae con el gusto delicioso y no presta 
ención a lo que Sol está haciendo. En el final, ambos ascienden al cielo 
m cuerpo y todo para pemianecer allí como entidades permanentes. 
Las siguientes narrativas fueron contadas a mi informante principal 
ar un shamán Secoya, con el cual los Siona frecuentemente se entrenan 
142 / E. Jean Langdon 
para tomar yagé de cacería. Los Siona consideran a los shamancs Secoya 
como especialistas en caza, y como veremos, éstos muy a menudo se 
transforman en saínos. En vez de usar collares de dientes de jaguar, los 
Secoya usan collares de caninos de saínos. 
Los shamanes y los españoles malos 
En el comienzo habían dos jaguares, dos shamanes habían. Ellos 
bebían yagé. También había una ciudad de blancos, y los españoles 
llamaron a los shamancs y les dijeron: "Beban yagé hoy para ver 
cómo es". Entonces los indios bebieron yagé. Bebieron dos casas 
(noches) de yagé, pero solo bebieron y no cantaron. A la tercera 
noche empezaron a cantar. Uno se transformó en un saíno. El otro 
en un jaguar. En su transformación, corrían y andaban de aquí para 
allá cantando cánticos yagé. Uno de ellos gruñía y caminaba como 
un jaguar. Los españoles se quedaron viéndolos hasta el amanecer. 
No dijeron nada sobre lo que vieron y volvieron a su aldea. Dijeron; 
"Mañana cocinen yagé nuevamente". Así los shamanes cocinaron de 
nuevo. Tres sacerdotes y dos líderes blancos vinieron a ver. Vieron 
a los indios bebiendo yagé. Los indios bebieron, tuvieron visiones, 
regresaron y prepararon nuevamente el yagé. Acabaron de beber y 
comenzaron a cantar cánticos yagé. Ellos cantaban sus oraciones. 
Uno de ellos cantó las oraciones de cacería: "Los saínos están lle-
gando". El se puso las ropas del saíno y corría en derredor gruñien-
do como un saíno. El otro, el que se transformaba enjaguar, estaba 
tendido en su hamaca. Luego salió, como un jaguar se levantó y 
tocó la flauta. Tocaba y los españoles lo observaban. Los sacerdotes 
se fueron a su cama y permanecieron allí. Se quedaron allí, solo 
mirando. Los shamanes trabajaron duramente y cantaron hasta la 
mañana. 
Al amanecer, los españoles dijeron: 
"Suficiente por ahora". Llamaron a la policía, y la policía arrestó a 
los shamanes, diciendo "Están haciendo el mal". Dos policías vinie-
ron y atraparon a los indios. Viendo esto los shamanes terminaron 
todo el yagé que restaba en las ollas. La policía los arrestó y los 
encerró. Dentro, los shamanes mantuvieron su coraje. "Subiremos, 
regresaremos a la casa del saíno. Ellos morirán", dijeron. "El bejuco 
del yagé sabrá sobre nosotros". Cuando el sol estaba en el mediodía, 
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los efectos del yagé se produjeron, y ellos se levantaron como gua-
camayos rojos; subieron hacia el cielo. Vieron al wati del cielo 
(watín wati) y hablaron con él. Después el wati descendió a la noche 
y comió a todos los blancos, acabando con lodos ellos. Después que 
terminó, amaneció solamente nubes puras y silencio. Quedó un solo 
sacerdote bueno, quien fue a lo de los indios. "Mi gente les ha hecho 
mucho daño. Tengan compasión. Por favor, perdónenme. Soy una 
buena persona", les pidió. "Vimos que usted es una buena persona. 
Vaya a su casa". "Bueno, asi está bien", dijo el sacerdote. Tomó 
todas sus cosas y se las dio a ellos. Recibieron todo, ropas, ollas, 
platos, etc. Después de un tiempo, llegó un barco. Solo la mitad de 
los blancos habían sido enterrados, y el resto quedó, en estado de 
descomposición. La Gente Gallinazo descendió y los comió. El 
sacerdote dijo a los indios: "Voy a mi tierra, llamada España". El 
regresó a su casa y los indios fueron a vivir a otro asentamiento. 
Esta narrativa es similar a otras que cuentan cómo los shamanes 
•otaron a los conquistadores hispánicos mediante sus poderes 
tigdon 1990). En ésta, los shamanes solo muestran sus verdaderas 
ilidades en la tercera noche que bebieron. Durante las dos primeras 
hes, ellos solo beben y no invocan a través de cánticos. Por último, 
s muestran sus habilidades de transformación, representado por el 
:ir las ropas del saíno y del jaguar. Después que son encerrados, sus 
azones ascienden directamente al otro ciclo como guacamayos rojos, 
circunstancias normales, el viaje al cielo requiere que el individuo viaje 
in del mundo y ascienda el pilar de metal que conecta el cielo con la 
ra. Allí ellos negocian con el wati del ciclo para devorar a los blancos. 
Probablemente, esta narrativa trata sobre una epidemia que destruyó 
i de las tantas misiones a lo largo del río Putumayo durante la época de 
Franciscanos. Estas misiones fueron de corta existencia, debido a las 
ermedades que atacaban tanto a los indios como a los españoles. La 
toria oral siona afirma que sus shamanes solo atacan a aquellas 
sonas que hicieron una mala acción, como concluye esta narrativa. 
buen shamán que fue asesinado 
Primero había shamanes Ankuteres. Uno de ellos era una persona 
muy buena. Era un saíno shamán. El vio todos los peces en el río. 
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Siempre bebía yagé para hacer que los peces subieran río arriba. 
Cantando música yagé, siempre daba comida para su gente, y estos 
comían bien. Cuando la "Gente Oreja" (otro grupo) provocaba un 
mal para su gente, los curaba. Aunque él veía la causa de la en-
fermedad, no decía nada. El tiempo pasó, y uno de los miembros de 
la Gente Oreja se enfermó. Sus shamanes lo curaron y vieron. "El 
fue el primero en provocar un mal para nosotros. Entonces vamos a 
causar un mal para él", dijeron. Al día siguiente, bebieron yoco, 
yoco fuerte y partieron al amanecer. Llegaron a las aldeas del buen 
shamán. "Oh abuelo, está aquí?" "Estoy aqui, entren y véanme", 
"Vinimos a verle", dijeron. "Entren y véanme, estoy aqui", respon-
dió. Así conversaron de asuntos sin importancia por un tiempo. 
"Está usted bien, hermano mayor?" le preguntaron. "Estoy bien, 
estoy un poco mejor". "Qué bien. Hace tanto tiempo que no le veía-
mos. Ralle yoco para nosotros, hermano mayor", dijeron. Asi, él 
comenzó a rallar yoco. Ellos eran tres, tres que habían ido a matarlo. 
Uno bebió. "Dame de beber" dijo otro. Entonces, el shamán ralló 
yoco y le dio. Tres veces les dio yoco de beber. Entonces, otro dijo 
"Dame de beber". El shamán estaba sentado rallando yoco, cuando 
los otros se dijeron en secreto. "Ahora, matémoslo". Uno salió de la 
casa para tomar su lanza, pero el shamán no se dio cuenta de nada, 
ya que estaba inclinado y rallando. Lo hirieron en la espalda. Uno 
clavó su lanza y luego otro. "Porqué están haciendo esto conmigo? 
Por que están matándome?" preguntó, "Yo no hago mal". Pero ellos 
no prestaron atención, y cortaron su cabeza con un machete. La 
cortaron y la arrojaron a un lado. Mientras ésta estaba allí, caninos 
de jaguar salieron en su boca. Estaba allí, pero el shamán no estaba 
muerto. Cuando los shamanes vieron eso, partieron leña, hicieron 
una montaña de paja partida, y lo colocaron encima. Encendieron un 
gran fuego y lo quemaron. Mientras estaba quemándose, un guaca-
mayo rojo salió volando del medio de su corazón, dando chillidos 
mientras volaba. Se puso todo oscuro, la región de la nada. Todos 
sus huesos se quemaron, pero solamente su corazón no murió 
completamente. Estaba allí respirando. Los asesinos se fueron, 
"Bueno, lo matamos. Continuaremos viviendo; solo él murió, Si él 
hubiese sido una buena persona, todavía estaría vivo", Al día si-
guiente, regresaron al lugar y vieron el corazón allí todavía respi-
rando. Así, de este modo, el buen shamán se perdió". 
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Este drama social comienza estableciendo quién es considerado el 
a shamán y su rivalidad con shamanes de otro grupo. Este es alguien 
tiene alianzas con los espíritus de caza y así siempre provee alimento a 
;ente. Los otros shamanes son los primeros en enviar enfermedades, y 
que él ve esto tomando yagé y cura a su gente, evidentemente no de-
lve el mal para ellos. Esto está señalado por el hecho de que "no dice 
a". Además, cuando me ayudó a transcribir la narrativa, mi informante 
iró que el buen shamán no envió enfermedades al otro grupo. Sin em-
jo, los otros lo acusaron y decidieron matarlo. Eligieron matarlo física-
ite, en vez de hacerlo a través de un waíí. Por qué eligieron esta 
lera no está claro, pero puede ser porque el otro poseía poderes su-
iores. En cualquier batalla shamánica mediante wati, el que tiene más 
ler es el que gana. En esta narrativa, ellos beben una clase de yoco que 
usada en el pasado antes de entrar en batalla. Se supone que deja a la 
sona muy enojada. Cuando el shamán es asesinado, su estatus como 
nbre poderoso es establecido por los caninos de jaguar que aparecen en 
;abeza decapitada. También en esta narrativa, el shamán asciende direc-
íente al cielo como un guacamayo rojo. Sin embargo, su corazón, como 
tanda material de este lado, no muere sino que continua respirando. 
shamán que eligió transformarse en saíno 
Había un shamán Ankutere, una persona jaguar era. Bebía yagé so-
lo, ya que era uno de los que ya habían dejado el cuerpo. Mezclaba 
yagé quemado con yagé y bebía. También bebía yagé mezclado con 
datura. El fue a la casa de los animales. Se puso su ropa de saíno, y 
se transformó en uno de ellos. Muchas veces repitió esta acción 
aquella noche, cantando música ritual. Luego, al amanecer del día si-
guiente, los saínos vinieron. Llegaron por la pila de basura cerca del 
río. Luego atravesaron, y su gente los mató al amanecer. El shamán 
bebió yagé de nuevo. Esta vez, él se convirtió completamente en un 
saíno, y le dijo a su gente: "Hoy voy a dejarlos. Me voy a la selva a 
descender hacia la casa de los saínos". Se puso la ropa de saíno y 
partió hacia la casa de ellos. Luego una manada de saínos llegó, y él 
estaba corriendo con ellos. Al amanecer, regresó con su gente y les 
dijo: "Hoy partiré para siempre. Cuando los saínos vengan, un pie 
humano, mi pie, aparecerá entre las huellas. El resto de mis pies se-
rán como patas de saíno. Me verán en el medio de la manada. No me 
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disparen, pero busquen mi huella". Luego partió, La manada de 
saínos llegó, y ellos vieron el pie de una persona en el medio. Dis-
pararon a los saínos pero no a él. Pasó bastante tiempo, y entonces 
los indios fueron a cazar nuevamente. Esta vez, cuando vieron la 
manada de saínos, no vieron las huellas de él. No había huella de pie 
humano entre las otras. Ahora él había descendido a la casa de los 
saínos. El les había dicho: "Cuando no esté más en este reino (i/i 
de'oto), no verán mis huellas. Sabrán que estoy en la casa de los 
saínos. 
Cuando mi infonnantc terminó de contar esta historia, le pregunte 
dónde estaba situada la casa de los saínos, y me dijo que estaba en el Un 
del mundo, donde los ríos acaban. Los saínos suben el río en una dáyá 
yogu. Esto significa literalmente una "canoa de cabello". Ignoro si tiene 
una asociación con el arco iris (dáya meki). La casa de estos pecaríes 
(saínos) es diferente de la de los jabalíes (pecaríes de collar), que viven en 
una casa bajo la tierra en la selva. 
Esta no es la única narrativa que cuenta de shamanes que realizan 
una transformación permanente. Los Siona tienen también una narrativa 
similar de un shamán siona que se transformó permanentemente en una 
anaconda en el lugar que llaman Remolino. 
Aunque en las narrativas anteriores no se recuerda a los shamanes 
por su nombre, hay narrativas de shamanes más recientes que mis infor-
mantes conocieron. Las dos narrativas siguientes son sobre Antonio, el 
shamán Secoya. En una él desaparece, pero sorprende a su gente porque 
no muere. En la otra, deja su tierra con todo su cuerpo cuando muere, 
aproximadamente entre la década del 20 y del 30. 
Cuando Antonio desapareció por dos semanas 
Había un shamán Ankutere. Era un especialista en la caza, y su 
nombre era Antonio. Había un shamán Kofan. Pilar Brillante era su 
nombre yagé. Este fue a la selva y llegó hasta el bebedor de yagé (en 
la casa del yagé en la selva). "Tiene yagé, padre?" preguntó. "Si, 
tengo", dijo Antonio. "He venido a beber yagé con usted", dijo el 
otro. "Si quiere, le daré un poco", dijo Antonio. Dio una orden a sus 
hijos, y ellos cocinaron yagé. Al atardecer se reunieron. A esa hora, 
cuando el sol ya estaba poniéndose, Antonio ya había bebido yagé. 
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Pasó un tiempo y bebió nuevamente. Bebió tres veces seguidas. El 
shamán Kofan estaba sentado allí mientras Antonio preparaba yagé. 
Lo preparó y bebió de nuevo. "Oh, padre, déme un poco de yagé", 
dijo el Kofan. Antonio preparó su yagé y le dio un poco de beber. 
"Bebe un yagé muy aguado, padre", dijo el Koran. "Lo bebe como 
agua. Yo lo tomo más espeso. Este yagé no me hará tener visiones". 
Antonio escuchaba lo que el otro decía. "No, entonces no soy un 
verdadero shamán bebiendo así. No se cómo beber yagé espeso". 
Luego el Kofan bebió. Antonio pensó mal contra el Kofan a causa 
de lo que había dicho. Así el yagé embriagó bastante al Kofan. Cayó 
al suelo, quedó allí, rodando y rodando. Defecó y desparramó las 
heces sobre su cabeza. Pasó la noche haciendo esto. Al día siguiente 
cocinaron yagé nuevamente. "Cocinen, niños, de nuevo daremos ya-
gé a éste que vino a beber" dijo. Nuevamente trajeron yagé y lo 
cocinaron. Antonio bebió, pero el otro no lo hizo. Dijo: "Un trago 
solamente, este poquito solamente. No puedo beber, padre", dijo. 
"Beba solo. Mi estómago duele mucho. No puedo beber estando 
enfermo", dijo el Kofan. Entonces, Amonio sirvió un trago, lo so-
pló y se lo dio de beber. Este bebió un poquito durante toda la no-
che. Luego, al día siguiente regresó a su casa y trabajó un mal para 
Antonio. Antonio estuvo bien dos días y al tercero comenzó a sen-
tirse mal. "Oh, hijos, el Kofan me mandó un mal", dijo. "Porque se 
embriagó aquí, me ha enviado un mal". Antonio se enfermó y estaba 
muy enfermo. Estaba muñéndose. "Esto es muy malo para mí, 
hijos, voy a morir". Diciendo esto, bajó al río, con su collar. Desató 
su collar de chaquiras y lo colocó en la popa de la canoa. Luego se 
perdió completamente en el río. No regresó, y sus hijos esperaron y 
esperaron. Pasó todo el día y no regresaba. 
Antonio había ido al lago en el fin de los nos. Había viajado en el 
río, yendo de casa en casa. En la primera, no podían curarlo y le 
dijeron que iba a morir. Fue a otra y a otra, y pasó lo mismo. La 
segunda semana en el fin del mundo ascendió al cielo celestial y lo 
curaron. La gente bain go'ya (gente del regreso) lo curó y le dijeron, 
"Ahora no morirá, regrese a su casa". 
Sus hijos esperaban. "Oh, se ha perdido completamente en el río. Se 
ha ahogado". Y frieron a ver al río. El tiempo pasó, y dijeron "Lleve-
mos su corona a la selva, la corona que usaba cuando bebía yagé. 
Para qué hemos de guardarla?" Llevaron sus chaquiras, su collar de 
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cascabel y la corona a la selva. Cuando iban caminando por el 
sendero de la selva, lo vieron a lo lejos. Estaba regresando como 
una persona saludable. Tenía wito en sus pies, y traía pericos 
ahumados atados con chonduro. "Adonde van, hijos?" preguntó. 
"Pensamos que estaba perdido, padre. Lloramos y ahora Íbamos a 
dejar su corona en la selva, su corona yagé que usaba cuando bebía 
yagé, este collar de cascabel y estas chaquiras". "No, no voy a mo-
rir. Me recuperé y estoy regresando. Fui al lugar de la gente que 
cura quienes viven en el lejano cielo de'oto, el de'olo celestial. Así, 
estoy bajando con salud hoy" dijo. "Siendo así, regresemos, hijos". 
El regresó como una persona curada. 
Este es un drama social muy interesante, que trata de la rivalidad 
entre dos shamanes. El shamán Kofan insulta el conocimiento de Antonio. 
Así, Antonio tiene un pensamiento malo y muestra que sabe más. El Ko-
fan, a su vez, provoca la enfermedad de Antonio. Este desciende en el río 
para visitar las casas de los watt'. Su viaje a las casas wati es una des-
cripción del procedimiento de cura con yagé en el cual el shamán curandero 
visita las casas de los wati para curar al paciente. Antonio va al fin del 
mundo, pero en vez de quedarse allí y morir, asciende al cielo para encon-
trar los espíritus que puedan curarlo. A su regreso, está bien vestido y 
adornado, como una persona que goza de buena salud. Los pericos que 
trae son del cielo y el chonduro con el que están atados es una clase de 
planta asociada con entidades sobrenaturales, a menudo usada para prote-
gerse de los wati. 
El viaje al fin del mundo cuando está enfermo, y el regresar vestido 
con ropa limpia aparecieron en una de las narrativas de mis informantes 
sobre un sueño que uno de ellos tuvo cuando estaba enfermo: 
Yo estaba muy enfermo. Estaba muriéndome con mucha fiebre. 
Luego dormí y tuve un sueño. Iba río abajo, al fin de los ríos. Mi 
ropa estaba toda mojada. La gente del sueño estaba allí y me pre-
guntó qué estaba haciendo. Dijeron, "No es la hora todavía para que 
venga aquí. Póngase esta ropa limpia y regrese al lugar de donde 
vino". Me dieron una cusma (túnica) blanca y limpia. Me la puse y 
regresé. Cuando desperté, estaba bien. 
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|ue ocurrió con Antonio cuando murió 
Antonio fue primero a Orito, el lugar donde Patricio (un shamán) vi-
vía. Tenía una infección de piel, galio dau, y su piel estaba toda par-
tida. Entonces fue a verlo a Patricio, cuyo nombre yagé era Pilar Ne-
gro. Fue para que Patricio soplase (curase) su enfermedad. Se 
quedó allí un largo tiempo, más o menos tres lunas. El tiempo pasó, 
pero no se recuperaba cuando Patricio lo curaba. "Bueno, gran her-
mano, me voy" le dijo a Patricio. Entonces, bajó río abajo a Coman-
dante, nuestro lugar. En nuestra lengua se llama sé 'oya (quebrado 
del pájaro sé'o). Lo fui a ver una vez. Mi difunto padre (wati) sopló 
su dau, pero no se recuperó para nada. "No estoy mejor, mi herma-
no mayor. Esto es muy malo para mí. Me ve acostado aquí porque 
estoy muy enfermo. Estoy aquí pensando que nunca me recupe-
raré". "Así es, mi hijo, le he curado tantas veces, y esto es muy ma-
lo para usted", mi padre dijo. Pasaron tres meses que estaba en 
nuestro lugar, Comandante. Nuevamente mi padre lo vio y fue a so-
plar. "O, hermano mayor, esto es muy malo para mí. No me recupe-
raré. He estado en todos los asentamientos de la gente wati, en el de 
la gente jaguar, en el de la gente del regreso (báin go'ya), hasta en el 
de la gente del regreso, A pesar de ir a todos estos lugares, todavía 
no me recupero. Estoy muriendo. No hay cura. Voy a regresar a 
casa, donde vivo. Voy a morir", dijo. "Cuando esté muerto, quiero 
que mis hijos me coloquen en una hamaca extendida en una fosa". 
"Siendo así, regresen. Ustedes saben lo que es mejor", dijo mi 
padre. 
Partió y, viajando en el medio de la canoa, murió. En el lugar que 
llamamos Remolino, sus hijos cavaron una fosa grande en la ladera 
de una colina. Cuando terminaron, lo llevaron en hombros en una 
hamaca. Clavaron pilares en la fosa y ataron la hamaca. Lo pusieron 
en la hamaca y colocaron su corona encima de él. Luego cubrieron la 
fosa con unas hojas de palmera que tienen aromáticas flores blancas 
y se fueron. Una persona volvió al lugar a los tres días. El cuerpo 
había desaparecido. La corona estaba arriba en las ramas del árbol y 
la ropa también estaba colgada arriba. Así le contaron a la gente 
Kofan de San Miguel cómo su padre desapareció. Nos contaron lo 
que pasó y los escuchamos. De esta manera, él murió y desapareció. 
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AI concluir esla narrativa, mi informante señaló que Antonio quería 
irse con todo su cuerpo cuando murió. Las secuencias de cura, incluyendo 
dos shamanes, son similares a aquellas descriptas en la narrativa donde 
Antonio no muere, con la excepción de que, en este caso, él visita todas las 
casas de las entidades, y ninguna puede curarlo. Pide un entierro extraño, 
para poder partir de este lado con todo su cuerpo. No solo se coloca su 
corona encima de él, sino que también la fosa es cubierta de hojas de pal-
mera de una flor aromática. Se dice que los pastos y plantas aromáticas 
atraen a la gente del yagé, y que los bain en los reinos del cielo se adornan 
con plantas aromáticas. 
Conclusiones 
Sceger et al. (1979) han sugerido que el cueipo sirve como una 
matriz simbólica que ocupa una posición organizadora central entre los 
grupos indígenas Sudamericanos, la cual vincula a la persona con la cos-
mología y lo social. También sugieren que oposiciones tales como natura-
leza/cultura y natural/sobrenatural deberían ser reconsideradas. 
No se trata de una oposición entre humano y animal llevada a cabo 
lejos del cueipo y de categorías individualizadoras, donde natural y 
social automáticamente se repelen por definición, sino de una dialéc-
tica donde los elementos naturales son domesticados por el grupo y 
los elementos del grupo (las cosas sociales) son naturalizadas en el 
mundo de los animales. El cuerpo es el campo donde estas trans-
formaciones son posibles, como lo pincha toda la mitología suda-
mericana la cual debería, ahora, ser releída como historias con un 
centro: la idea fundamental de la corporalidad (Seeger, et al. 1979: 
14, traducción y énfasis de la autora). 
Ellos asimismo sugieren que la noción de corporalidad debería ser 
elaborada no solo como una catcgon'a fundamental de los grupos indígenas 
sudamericanos, sino también como un concepto básico que puede permitir 
la inteipretación de ciertos papeles sociales que son desempeñados por 
figuras liminares, personas "fuera" del grupo y capaces de modificarlo y 
guiarlo (ibid.: 14-15). El shamán es una de esas figuras. 
En este trabajo he examinado las concepciones siona de la vida y la 
muerte, refiriéndome especialmente a los shamanes. Centrales en esta dis-
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6n son las categorías de seres, el concepto de transformación, y la no-
i de corporalidad. Pueden extraerse las siguientes conclusiones con 
ecto a la corporalidad y al papel simbólico del cuerpo en relación a la 
goría del shamán: 
Para los Siona, no existe un "reino de los muertos" donde estos per-
ecen, como los Secoya describen en sus narrativas. Morir es un pro-
> simbolizado por un viaje corriente abajo hacia el fin del mundo. Sin 
>argo, la muerte es al mismo tiempo una transformación. Tanto para 
onas comunes como para shamanes, es un transformación en un wati, 
i en cada uno con diferentes connotaciones. El wati de una persona 
túri permanece un tiempo y luego "se pierde para siempre". Hay evi-
tas sobre la idea de que viaja a la casa de los saínos para transformarse 
nimales de caza, como creen los Dcsana (Rcichel-Dolmatoff 1971) y 
:hos grupos amazónicos (Pollock en prensa; Baer en prensa). Pero el 
níln, que era liminar en vida, continúa después de su muerte influen-
ido a las comunidades siona, ya que se une al bain hoyo wati, quienes 
tan este mundo eternamente, trayendo enícmicdades en su viaje anual, 
1 mes de agosto. 
Este trabajo sustenta la idea de que "La fabricación, decoración, 
sfonnación y destrucción de los cuerpos son temas en torno de los 
les giran los mitos, la vida ceremonial y la organización social" 
:ger, ct al. 1979: 11, traducción propia). En las narrativas examinadas, 
uerpo y sus transformaciones ocupan un papel simbólico central para 
resar conceptos nativos como vida, muerte y poder. Los cuerpos de los 
nanes son de una naturaleza diferente de los de las personas comunes. 
El análisis de nociones sobre el cuerpo del shamán en la narrativa 
la ha demostrado varios aspectos sobre su diferencia de los de seres 
íanos comunes y sobre su poder de transfonnación. La transformación 
mímales es expresada como "ponerse las ropas" del animal.9 El poder 
mánico es concebido como una sustancia corporal que distingue su 
rpo del de otros. Para el ser humano común, el cuerpo material muere 
ípletamenle con la muerte, pero esto no ocurre siempre con los shama-
La primera muerte del shamán es una muerte mística, en la cual recibe 
luevo nombre y una nueva madre. Como hemos visto en las narrativas, 
;u última muerte, su poder se refleja en cuerpos que no mueren tan fá-
Ver Langdon 1979b para un tratamiento más completo sobre la relación entre 
vestimenta e identidad. 
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cilmente. As(, dientes de jaguar aparecen en cabezas cortadas, corazones 
continúan latiendo inclusive después que han sido quemados. En vez de 
viajar al reino de los wati o la casa de los saínos, vuelan directamente al 
reino del cielo. En el caso de Antonio, parece que no solo el corazón sino 
también su cuerpo asciende. La relación corporal con el poder puede suge-
rir también que ellos no tienen que morir, sino que pueden elegir trans-
formarse permanentemente en un animal no comestible: los wati de la 
anaconda y del saíno, a los cuales los seres humanos no deben disparar o 
padecerán daños. 
Seeger, ct al. (1979: 15) sugieren que la bruja, el shamán, el 
cantante y el líder tribal (sic) son categorías sociales del grupo colectivo 
que se asemejan a nuestra noción de individuo, "la persona fuera del 
grupo" que es capaz de modificarlo y guiarlo. De estos papeles sociales 
surge una región liminar donde la persona puede expresar su profunda 
discordancia con el grupo y su contribución a la herencia del grupo. En 
vida, los shamanes son figuras liminares que protegen a su grupo y causan 
daño a los enemigos. Después de la muerte, ellos se separan de su grupo, 
uniéndose al báin hoyo wati y atacando a los vivos. Por último, como 
"figuras estelares" los shamanes continúan teniendo un papel importante en 
la herencia siona. Mientras la persona nonnal permanece en la memoria de 
los vivos por un tiempo limitado, podríamos decir que, a través de las na-
rrativas, el shamán vive en la memoria de los Siona eternamente, al igual 
que los shamanes primordiales, Sol y Luna. 
Nota ortográfica 
El ¡'es una vocal central alta, y ' representa una oclusiva glotal. Las 
otras vocales son como las de español. ~ y « siguiendo una vocal repre-
senta nasalización de la vocal. 
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EL ESPEJO DEFORMANTE 
El mundo de los muertos secoya* 
María Susana Cipolletti 
.. se entraba y se salía por los espejos 
(Borges 1979:580) 
-oducción 
En la mayoría de las conversaciones de los Secoya1 existe alguna 
rencia a la muerte. Esta presencia no puede sorprender en la vida coti-
la de un grupo étnico que cuenta 250 personas. Esto significa que cada 
¡ona que muere, o bien está emparentado con uno, o es por lo menos, 
¡onecido. Ya a causa de esta perspectiva existencial el tema de la muerte 
entral para los Secoya. 
(tucano; Amazonia Ecuatoriana) 
Los Secoya (Tucano occidentales) son unas 500 personas, de las cuales aproxi-
madamente la mitad habita en Perú y la mitad en el oriente de Ecuador (cf. Vi-
ckers 1976). Las informaciones aquí utilizadas han sido recogidas en varias 
estadías entre los secoya del Ecuador, en la región del río Aguarico, a partir de 
1983. 
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morir, de la existencia postmonem y las relaciones entre vivos y muertos. 
Dos dibujos realizados por un joven Secoya ilustran sugestivamente el 
modo en que es concebida la existencia postmortal. Luego analizaré la cali-
dad de estos relatos, su apelación intratexlual (los sentidos en contexto) e 
intertextual (su relación con otros contextos). Espero poder demostrar que 
la presencia constante entre los Secoya del pensamiento acerca de los 
muertos y la vida postmortem, lejos de ser una glorificación de la muerte, 
es un intento de limitarla, de circunscribirla. 
Funebria 
Muerta una persona, se cava una cámara amplia, en el piso de la 
casa del difunto. El hueco se cubre con cañas y otros materiales vegetales. 
El cadáver se coloca en la hamaca, con algunos objetos que pertenecían al 
muerto. 
La casa es a continuación abandonada y destruida, pero esto no sig-
nifica que se destruyan lodos los elementos que la constituyen. Lo impor-
tante es desmembrar la casa como tal, en su totalidad, pero panes de la 
misma -por ej. las hojas del techo- vuelven a ser utilizadas en la nueva vi-
vienda. Los demás habitantes de la casa irán a vivir a otro lugar, para 
poner distancia entre sí y el recién fallecido, que ha sido entenado allí. Este 
es durante cierto tiempo potcncialmcntc peligroso, pues posee un estado li-
minal: Se halla en proceso de formar pane de otra realidad, otro orden de la 
existencia (el mundo de los muertos), pero aún no se ha despegado total-
mente de su vida anterior. Por este motivo se colocan dentro de la tumba 
los objetos que pertenecían al muerto: Por un lado, se trata de facilitarle la 
existencia en el más allá; ya que él los necesitará para su nueva existencia; 
por otro, al entregarle aquello que la pertenecía se intenta apaciguarlo y 
evitar que regrese a buscarlos. 
El rostro del muerto debe ser dirigido en la dirección en que corre el 
lío, dado que la comente lo ayudará a levantarse y a emprender el viaje al 
mundo superior. Para llegar allí, deberá desplazarse primero por debajo de 
la tierra y luego ascender. 
Algunos conceptos secoya nos permitirán entender qué es lo que 
asciende del muerto, es decir, aquello que no se extingue con la muerte 
biológica: Awe es el corazón en su aspecto físico y anatómico. En él reside 
cierta sustancia (joshó), que sobrevive a la muerte biológica. Awe yjóshó 
-continente y contenido- se hallan íntimamente relacionados. La relevancia 
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wsee el corazón se revela en el hecho de que no solo el corazón de los 
ales se considera no comestible para los seres humanos, sino también 
los animales domésticos: Cuando se descuartiza a un animal cazado, 
imero que se hace es arrojar su corazón al río para evitar que lo coman 
erros. 
Esta sustancia -joshó- se convierte, luego de la muerte, en páijoshó 
=persona), que es el aspecto visible del muerto. Cuando es visto por 
:r viviente, es bajo este aspecto de "cadáver viviente". 
antecámara al país de los muertos 
La sustancialidad y concreción con que los Secoya conciben al pái 
•ó pueden ser apreciadas, de un modo más contundente que en la dcs-
ción verbal, en uno de los dibujos que acompaña a este trabajo, y que 
esenta ni joshó del recién fallecido. 
El dibujo está ambientado en una especie de antecámara al mundo de 
muertos, por la que cada individuo debe pasar antes de acceder al más 
en sentido estricto. (El segundo dibujo muestra la ubicación de esta 
¡cámara, que se halla separada por un río del lugar donde habitan los 
ertos). 
La función de esta antecámara es preparar al recién muerto para su 
:va existencia. Debilitado por la muerte, incapaz de caminar y de valerse 
• sí mismo, éste se acostará en una hamaca. A continuación se sucede 
i serie de fases de regeneración, marcadas por un reemplazo de los atri-
os físicos característicos del ser viviente: Los cabellos y los dientes se 
:n y dan lugar a otros, sanos y fuertes. Lentamente el recién fallecido 
"enderá el lenguaje que hablan los muertos, que es considerado distimo 
que hablan los Secoya vivos. Finalizado este proceso, debe acercarse a 
brilla del río Umejatsiayá ("río de arenas calientes").2 El viento lo llevará 
cia la otra orilla, donde comienza el país de los muertos en sentido es-
:to. Allí lo esperan sus familiares fallecidos anteriormente, para condu-
lo a su nueva casa. Esto muestra que la muerte no significa para los 
coya una cesación, sino un paso a un distinto modo de existencia. 
Todos los Secoya han oído hablar del Vmejamiayá, el río que marca el límite, 
con el país de los muertos. El conocimiento de otros ríos de] mundo superior 
es, por el contrario, atributo exclusivo de los shamanes. Oirás informaciones 
acerca del mundo de los muertos en Payaguaje (1990: 75 ss). 
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Los Secoya han incorporado a su escalología a lodos los grupos hu-
manos que fueron conociendo a través del tiempo. También los muertos de 
otras sociedades (otros grupos indígenas, blancos, negros) habitan en el 
mundo superior, aunque separados de las viviendas de los Secoya. En el 
aspecto de la geografía y la ubicación de los asentamientos existe una gran 
continuidad entre ambos mundos, el de los vivos y el de los muertos. 
Excepto en el tiempo inmediatamente posterior a la muerte de una 
persona, y en el caso de los shamanes, los Secoya no temen a los muertos. 
A veces, cuando caminan por la selva pueden oírlos desplazarse por allí o 
conversar; esta experiencia está teñida de cierta aprensión, pero se halla 
ausente la concepción del muerto o los muertos maléficos, presente en 
otras sociedades sudamericanas. 
El fundamento mitológico 
En el proceso de regeneración que sucede a la muerte y que he 
esbozado anteriormente, cumple un papel fundamental un ser mítico: Re-
páo, una mujer que habita en la antecámara que hemos descrito, y que 
cuida y alimenta amorosamente a los recién muertos, hasta que éstos 
aprenden de nuevo a valerse por sí mismos. 
La actividad de Repáo en tanto cuidadora y guardiana de los muertos 
se halla fundamentada en un episodio del ciclo narrativo sobre el origen del 
mundo (Cipolletti 1988a: 57 ss.). El escenario es un mundo anterior al 
presente, cuando los seres humanos no existían aún. Ñañé, el héroe 
cultural, tenía por esposas a dos hermanas. Una de ellas lo traiciona, y, 
luego de varios sucesos, produce una inundación, en el curso de la cual se 
hunde el mundo anterior al presente. Ñañé castiga a esta esposa, 
confinándola en el inframundo, y premia a su esposa fiel, Repáo, 
enviándola al mundo superior y adjudicándole la tarea de velar por los 
muertos. Hay que destacar que, según el relato mítico, Repáo fue 
destinada a velar por los muertos, aunque los seres humanos aún no 
existían, y por lo tanto aún no se había dado la primera muerte. El hecho 
de institucionalizar un ente antes de que éste exista es una característica que 
aparece también en otros episodios en los cuales el protagonista es el héroe 
cultural Ñañé. 
Paralelamente a este origen de la muerte, otro episodio mítico se 
refiere a la introducción de la muerte en la existencia humana. Este tipo de 
relatos, que se refieren al origen de la muerte, se hallan en numerosas 
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ativas sudamericanas.3 El relato secoya se basa en un motivo narrativo 
podemos denominar "el mensaje no escuchado". Ñañé, luego de haber 
egado a los hombres una serie de bienes necesarios para la vida 
ersos frutos y objetos), y antes de abandonar el mundo para siempre, 
ntó conferirles la inmortalidad. Para obtenerla, los seres humanos 
(an permanecer una noche sin dormir, y responder al llamado de Ñañé, 
éste haría antes de ascender al cielo. Sin embargo, se quedaron dormi-
, y los únicos que contestaron (las vfboras, las langostas y algunos 
Dles), adquirieron la inmortalidad. La inmortalidad se atribuye a estos 
nales y vegetales porque cambian de piel, lo cual es concebido como un 
:eso de rejuvenecimiento. 
Una clasificación tradicional de motivos mitológicos afirmaría que 
rata de un relato etiológico, que se inscribe en la serie de los que se 
eren al origen de una determinada cosa, y justifican su existencia en el 
ndo. De acuerdo a esta perspectiva, los Secoya deberían aceptar la 
erte -a partir de su introducción en el tiempo mítico- como un hecho 
érente a la condición humana: Dado que los seres humanos no pudieron 
eder a la inmortalidad, el hecho de morir debería ser aceptado como 
yitable. 
Pero esto es así: Con poquísimas excepciones, en opinión de los Se-
ra, una muerte jamás es casual, siempre existe un culpable para cada fa-
limiento. A esta regla existen escasas excepciones, como por ejemplo, 
érmedades introducidas (como la malaria) o, a veces, la muerte de un 
o. En la mayoría de los casos, sin embargo, cada fallecimiento ha sido 
•vocado por la voluntad de un shamán de intenciones malévolas o por 
shamán aliado, que se venga de un asesino. Por esto no debe extrañar 
: las relaciones de los Secoya con respecto a los shamanes sean ambiva-
tes. En principio, un shamán protegerá a sus parientes y aliados; en la 
¡etica, su voluntad maléfica puede aplicarse contra todos aquellos con 
enes no está emparentado en forma sanguínea y directa (padre, madre e 
os). Es decir, que él no solo es peligroso para todos los individuos no 
ados, sino que también lo es potencialmente para sus parientes afines, 
:luida su esposa. 
En otro lugar (Cipolletli 1983: 32-48) he internado una clasificación de los 
relatos sobre el origen de la muerte. El "mensaje no escuchado" se halla sobre 
todo en la tradición oral de etnias del norte de -América del Sur, como los Ara-
wak de Guayana (de Goeje 1943: 116), Cashinaua (Abreu 1938: 312), Carijona 
(Schindler 1979: 61 s.), Guarao (Barra! 1969: 59, Wilbert 1969: 28). 
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El contacto entre ambos mundos 
Existen dos textos fundamentales que nos pcnniten acercamos a las 
concepciones secoya con respecto a los muertos, pues en ellos se refleja el 
modo en que se articulan ambos mundos y los aspectos en que divergen. 
Uno de ellos se refiere al intento de un ser viviente de ir a vivir con los 
muertos; el otro, al regreso de los muertos al mundo de los vivos. En 
ambos se trata de lograr una convivencia más allá de la muerte. Tanto el 
uno como el otro intento conducen al fracaso y por lo tanto al regreso al 
status quo anterior. 
Estos relatos son denominados generalmente con el nombre de "vi-
sita" al reino o país de los muertos; un nombre equívoco, pues en ningún 
relato de este tipo se menciona de antemano una "visita", o sea, una estan-
cia breve en un lugar detenninado. De lo que se trata es o de ir a vivir con 
los muertos, o de lograr que éstos regresen a la sociedad de los vivos. 
Justamente lo que convierte a estos episodios en relatos de "visitas" o 
estadías breves es el fracaso de aquello que constituye el motor de la narra-
ción: El contacto entre los vivos y los muertos es posible; imposible es la 
convivencia duradera. 
La mayoría de los adultos Secoya conocen estos relatos, que no 
poseen, a pesar de su lemálica, un carácter lúgubre. El relator y el auditorio 
líen con ganas en algunos episodios y no es casual cuales sean estos pasa-
jes.4 Si no se cuenta un relato para no decir nada, tampoco ríe uno sin 
razón; Los episodios que causan regocijo son aquellos en los que se en-
frentan ambos tipos de seres y sociedades -los vivos y los muertos-, en los 
que se producen situaciones paradójicas y de extrañamiento, que adquieren 
incluso los rasgos de un "mundo invertido". Los muertos realizan activi-
dades casi iguales a las de los vivos; en este "casi" reside, justamente, la 
divergencia: los muertos son los vivos "cx-trañados". 
Uno de los temas que más han fascinado a la humanidad es el de la 
visita de una persona viviente al lugar donde habitan los muertos. A través 
del tiempo y del espacio numerosos textos tematizan esta posibilidad: Des-
de Giigamesch, que busca a su amigo Enkidu en el inframundo, hasta 
4 La mayoría de los antropólogos pecamos de un error esencial: no otorgar in-
formación acerca de porqué y en qué circunstancias ríe la gente. Acerca de la 
risa que provocan relatos "serios", eí sugestivo aporte de ¿lastres (1976: 126 
ss.) con respecto a una etnia del Chaco, sigue siendo una excepción. 
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ís el más famoso de iodos, el Orfco griego. El motivo fue repensado, 
ido, versificado, se convirtió en ficción y literatura, e inspiró obras 
cales. 
Y sin embargo, tan fascinante como es la repetida aparición en las 
;uas culturas del Viejo Mundo, nos hallamos ante narrativas fijas, in-
¡bles: Interpretaciones y diferentes lecturas de las mismas serán siem-
íosibles, lo que jamás podremos saber es la perspectiva, la opinión 
merecía a un miembro de esas culturas este relato. Este carácter de 
alidad, de hecho "vivido" de la narrativa es justamente una de las 
:terísticas más notorias de las culturas sudamericanas: Estos relatos 
lan parte de su corpus narrativo actual; se tienen opiniones con 
ecto a los mismos, siguen siendo repensados y desarrollados, 
trámente sufren cambios a través del tiempo, aunque nos sea difícil 
¡birlos, debido a la escasa profundidad temporal de los testimonios 
itos sobre estas culturas. 
Tanto en América del Norte (Hultkrantz 1957), como en América 
Sur, el relato sobre un ser viviente que extraña a un muerto querido, y 
:a reunirse con él, se haila presente en regiones y culturas muy 
rsas. Algunos de estos relatos nos han llegado solamente como textos, 
Tiás explicaciones; unos pocos han sido objeto de detallados análisis 
parte de sus recolectores5, como por ej. dos extensos relatos Campa, 
a Amazonia peruana (Weiss 1975; 445-465) y de los Guajiro de 
lezuela (Perrín 1976; 29-43, 171-176). Entre los grupos de familia 
uística tucano, relatos similares al secoya han sido recogidos entre los 
ano orientales de la región del Vaupés (Colombia), por ej. entre los 
asana (Hugh-Jones 1979: 110 s.; Jackson 1983: 113 s„ un relato 
suido a los Tuyuca y lamentablemente muy resumido) y también forma 
le de la tradición oral de los Yukuna (Martín von Hildebrand, 
íunicación verbal). Sospecho que el relato es contado también entre 
)S grupos Tucano, tanto orientales como occidentales, (aunque 
estivamente no existe entre los Siona; ver Langdon, en este volumen), 
3 que no ha sido recogido y/o publicado hasta ahora. 
Aunque el significado amplio de estos relatos parece residir en la 
doración del fenómeno del desgarramiento que implica la muerte, 
ecialmente de un ser querido, el significado concreto se halla en el seno 
;a sociedad en la que se cuenta este relato. En efecto, en ellos se ex-
Cf. un comentario de estos relatos en Cipolletti (1983,1990). 
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presan concepciones concretas, puntuales, de las sociedades específicas. 
Veamos ahora el relato secoya: 
Waje na'á, "la mujer viviente" que fue al país de los muertos 
Diversas versiones del relato han sido publicadas en otro lugar 
(Cipolletti 1987), de modo que aquí mencionaré solo los lincamientos 
generales necesarios para entender a aquellas: Inconsolable por el falle-
cimiento de su esposo, una viuda llora desgarradoramente hasta que éste 
regresa a buscarla y la lleva consigo. Juntos, y acompañados de sus hijos 
llegan a la casa de Repáo, la mítica figura que reside en la antecámara del 
mundo de los muertos. Allí se suceden una serie de episodios que revelan 
tanto a la mujer viviente como a los recién fallecidos que se hallan allí 
temporariamente alojados, que la convivencia es imposible. Estos episo-
dios se hallan marcados por el extrañamiento o la inversión tanto en el pla-
no concreto de la alimentación como en el más abstracto de la interpre-
tación de diversos entes. 
Repáo invita a la mujer viviente a recoger yuca. Esta actividad coti-
diana proporciona la primera de una serie de paradojas: 
La /mujerl que está viva, la que no está muerta, mira.. .No es yuca, 
son árboles grandísimos, caídos por el viento. Creo que son ceibos, y ahí 
adentro está la yuca. Eso dicen líos muertos! que es yuca, para ellos es yu-
ca. Mirándolo de lejos, parece yuca, la cascara es igual a la de la yuca. 
Pero al mirar de cerquita: 
-¡No, no es yuca! -dice Ha mujer viviente/ -¡Eso no es yuca, es raíz! 
Y llevan un canasto grande, la cocinan, hacen chicha. De lejos pare-
ce chicha, pero no I eral, parecía nomos. Ellos, los que han muerto, toman 
tranquilamente, todos toman. Y como nosotros estamos vivos, ¿no? Ahora 
le traen a ella la la mujer viviente! y le brindan: 
•'Tenga, tome la chicha'-
Ponen, ahí ya suena, suena leí líquido, al caer en el recipiente!. Pero 
Ha mujerl coge el tazón: "¡Nada! ¡Vacío! ¿Cómo vamos a tomar vacío? ¡No 
se puede! 
(Relator: Victoriano C, Ctíyabeno, 10 agosto 1983)6 
Por "texto" entiendo unidades de sentido-de la información, que ha sido grabada 
en todos los casos. Los textos abarcan en la transcripción desde unos pocos 
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Los distintos modos de ser o calidades de ambos mundos están ex-
idos aquí en la imposibilidad del viviente de compartirla comida con 
muertos: lo que alimenta a éstos, no alimenta al visitante. Aún más, la 
:r viviente no puede ni siquiera percibir visualmente el alimento. Otra 
o va aún más lejos en la elaboración de este episodio: La mujer 
;nte y sus dos hijos no pueden beber de la chicha de los muertos; por 
>ntrario, un hijo, que estaba enfermo (y morirá más tarde), sí puede 
:rlo. Este episodio señala un hecho central en la concepción secoya de 
uerte: Morir no es un hecho súbito, sino un proceso. De ahí que el hijo 
rmo, que ya está un "poco" muerto, pueda ya compartir la bebida de 
nuertos. Estar enfermo implica ya una participación en el modo de ser 
)S muertos. La participación del estado de enfermedad en la esfera de la 
:rte se halla expresada lingüísticamente: "estar muerto" se dice ju'isike; 
ar enfermo" jui'iyí ("estoy muriendo"). Esta asimilación entre 
irmedad y muerte se expresa en el plano de la lengua también entre los 
la (cf. Langdon, en este volumen) y en numerosas lenguas indígenas. 
La frontera existente entre los vivos y los muertos se da también en 
. versión del mismo relato: En la casa de Itepáo existe un árbol -por lo 
ios, tal es su apariencia desde la perspectiva de los vivos- del cual 
áo arranca unas hojas, que al ponerlas en la olla se transforman en pe-
. O sea, que se juega con dos pares de elementos: árbol/hojas, río/ 
es.7 Repáo explica a la sorprendida visitante, que no sabe cómo 
rpretarese fenómeno: 
renglones hasta una docena de páginas. La transcripción es textual. Expre-
siones poco claras han sido extrapoladas, lo cual se señala por medio de tres 
puntos. Aclaraciones al texto o preguntas aclaratorias aparecen entre barras. 
En la fachada de una antigua casa de Amsicrdam existe una representación que 
corresponde de un modo sorprendente la imagen secoya (la coincidencia es 
casual, pero sugestiva): Un árbol, en cuya copa hay peces. La unión de dos 
objetos provenientes de distintos reinos, para expresar el "mundo invertido" 
(por ejemplo, langostas marinas en el follaje de un árbol), existía ya en las 
antiguas Grecia y Roma (Kenner 1970). El motivo del "mundo invertido" se 
convirtió luego en lema de cuentos folklóricos europeos. En la representación 
de ta casa de Amsicrdam la relación con el tema del "mundo invertido" es in-
tencional, pues también la fecha de construcción, grabada al pie del mismo, 
tiene un número invertido. 
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Ustedes miran y parece un árbol, pero no es un árbol. Ustedes mi-
ran, parece que es un árbol, pero es un río. Porque este es otro país, otro 
lugar (Relatora: Colinda L., 15 septiembre 1983). 
Las situaciones paradójicas siguen sucediéndose, hasta que la mujer 
viviente es enviada de Repáo de regreso al mundo de los vivos. El motivo 
esgrimido por Repáo para la expulsión de la mujer es sugestivo, y señala 
nuevamente el abismo existente entre la forma de ser de los vivos y la de 
los muertos: El hecho que la mujer menstruo -un fenómeno ausente del 
país de los mucilos- pone en peligro la estabilidad del cosmos. Si la mujer 
viviente permaneciera allí, afirma Repáo, se derrumbaría el mundo 
superior (y, por lo tanto, el cosmos), pues la menstruación es característica 
de los seres vivos y posee la característica de éstos: la pesadez. La 
menstruación es vista aquí como un rasgo básico humano: la oferta que 
Repáo hace a la visitante, de lograr que no tenga más ciclos menstruales, 
es negada vivamente por aquella, pues sabe que detrás de esta oferta se 
esconde el hecho de que entonces pasaría de estar viva a estar muerta. 
Para los Secoya, este relato cuenta un hecho único, ocurrido en el 
pasado, irrepetible, ya que no existe en la actualidad la posibilidad de que 
un ser viviente repila esta empresa. Este relato proporciona a los seres 
vivientes el conocimiento de lo que sucede luego de la muerte. 
El regreso de los muertos 
En opinión de los Secoya, hubo otra opoitunidad en la cual ambos 
mundos se pusieron en contacto. En este caso sucedió lo contrario: los 
muertos fueron quienes regresaron al mundo de los vivos. El texto puede 
ser consullado en otro lugar (Cipollctti 1988a: 239 ss.), limitémonos aquí a 
mencionar los lincamientos del mismo. Protagonista del mismo es un 
joven Shamán, quien pide a su padre que cace un mono, y a su madre, que 
cocine a éste, pero sin extraerle previamente el corazón. El joven, al comer 
el mono, ingiere asimismo la mitad del corazón. A continuación, prepara y 
bebe alucinógenos, y ordena a las personas que viven en las cercanías que 
se vistan y pinten el rostro con esmero, para esperar a los muertos. En 
efecto, los muertos regresan al seno de sus familias, pero la convivencia 
con los seres queridos es imposible, a pesar de los esfuerzos del shamán 
para lograr la annonía entre los vivos y los mueitos que han regresado. 
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El nombre con que se conoce hasta la actualidad a este shamán es 
tsokoró ("waríla mitad") debido a que comió la mitad del corazón del 
10. Es decir, que una de las premisas del relato reside en no respetar 
prohibición impuesta a los seres humanos: ingerir el corazón de un 
nal. Como he explicado antes, este órgano -unido íntimamente al con-
tó de fuerza vital joshó- no se considera comestible. En cuanto a la 
ominación "walí", se refiere a seres míticos, de distintas características. 
; es el único caso que conozco en que la palabra watí forma parte del 
ibre de una persona (véase Langdon, en este volumen, para el análisis 
:stos seres entre los Siona). 
Los malentendidos e incomprensiones mutuas que surgen en esta 
vivencia son insuperables, aunque el shamán, que trajo de regreso a los 
ertos, trata de facilitar su inserción en la sociedad de los vivos. Esto se 
:nta, entre otras cosas, por medio de un talentoso procedimiento narra-
), en el cual el shamán hace tapar las tumbas antes de que los muertos 
;uen, para evitar que recuerden su propia muerte. 
Las dificultades de la convivencia se expresan a través de errores y 
lentendidos en el campo de la percepción, que se reflejan también lin-
sticamente. Los muertos denominan "puercos" (pecaríes) a los pes-
los; confunden a un grillo con un pez y se asustan de objetos cotidia-
;. Es decir, han perdido la capacidad de interpretar correctamente la 
lidad humana. También el hecho de que exteriormente no se diferencien 
nada del aspecto que tenían en vida es engañador: Cuando se enojan 
juieren características extrañas (por ej. les brota un hongo en la frente), 
i los diferencian de los seres humanos y los asemejan a los watí. La 
gica incapacidad de los muertos para interpretar el mundo de los vivos 
revela en el diálogo mantenido entre un hombre y su esposa, recién 
elta a la vida. Ambos van juntos a pescar, como lo hacían antes, en un 
;enario aparentemente cotidiano. En el camino, encuentran un cogollo 
chambira,8 una palmera común en la selva, cuyos brotes tiernos se usan 
mo cebo para pescar. Al ver que su marido recoge la planta, la mujer que 
'resó del país de los muertos, le dice: 
-Tengo miedo-
•¿Por qué? ¡Siempre recogemos esto!-
Astrocaryttm chambira es una palmera, de cuyas hojas se obtiene la materia 
prima para tejer hamacas, confeccionar bolsas de acarreo, etc. 
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-No lo recoja, ¡tengo miedol-
•Esto es lo que siempre usamos, ¿y por qué ahora tiene miedo?-
Y ella seguía diciendo: -Tengo miedo-
(Rclalor: Femando P, Traductor: Jorge L., 17 mar/.o 1987). 
Esle episodio muestra una característica típica de relatos similares en 
otras culturas, tanto americanas como extramericanas, en los cuales es 
"justamente la fijación de lo extraño en un solo rasgo, sin que el mundo 
circundante cambie en lo más mínimo, lo que carga al relato de suspenso" 
(Scll 1955: 51, mi traducción). A mi pregunta, por qué la mujer muerta 
sentía miedo ante un objeto de la vida diaria, que no entrañaba ningún 
peligro, contestó el narrador: 
Tanto las mujeres como los hombres tenían miedo por estar in-
fluenciados por aquella vida Ha de los muertos! y habían olvidado lo que 
tenían o eran en esta vida, la vida que vivimos. 
Hasta aquí hemos visto que la convivencia de los vivos y los muer-
tos es posible solo por cierto tiempo, y que, mientras dura, se halla carac-
terizada por la allcridad: Los muertos desconocen la realidad cotidiana o la 
malinterpretan; los vivos no pueden compartirla comida con aquellos. 
Para los Secoya, la allcridad no es solamente característica de los en-
cuentros entre los vivos y los muertos, sino que se da también con 
respecto a otros seres y en otros contextos. Creo que es interesante seguir 
la pista del fenómeno de la alteridad, que en su aspecto más extremo 
adquiere los rasgos de un mundo "extrañado" o "invenido", y ver a quién 
se le atribuye y de qué modo. Es decir, más allá de los significados 
intratextuales de los relatos, veamos ahora qué nos dicen ellos desde una 
perspectiva intcrtexlual. Los rasgos principales de estos relatos: el 
extrañamiento, la alteridad y el "mundo invertido",9 caracterizan también a 
otros relatos. Los protagonistas aquí no son los muertos, sino seres ajenos 
por principio a la sociedad humana (como los watí o la "gente-caníbal") o 
El tema del "mundo invenido" liene una aparición conspicua en ¡a narrativa 
secoya: Otras inversiones -más simples que las mencionadas aquí- son las que 
oponen día/noche (en el mundo de tos seres humanos es de día cuando en el de 
los muertos u otros seres es de noche), o la división de las actividades es con-
traria a la de los seres humanos: los integrantes de sociedades no humanas 
duermen de día y son activos de noche. 
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;onas que, perteneciendo a la sociedad, decidieron abandonarla y si-
se fuera de ella. 
A un mundo extrañado y paradójico se enfrentan personas, que 
ndonan, debido a diversos motivos, la sociedad humana. A menudo, el 
ivo del alejamiento del protagonista es el fallecimiento de un ser que-
i. En un reíalo de este tipo, un hombre camina por la selva hasta en-
trar una sociedad similar a la humana, con la diferencia que aquí los 
mbros de la misma son caníbales. Por medio de una estratagema logra 
no lo devoren. La imposibilidad de la convivencia surge entonces del 
10 lingüístico, pues la gcnlc caníbal denomina a los animales con nom-
> diferentes a los aplicados por la sociedad de la cual proviene el pro-
mista. Por ejemplo "pantera" a la danta y "tigrillo" a la guanta, es decir, 
cando la denominación de animales que para los Secoya no son co-
stibles a animales que siiven de alimento. Creyendo que se alimentan de 
nos, el protagonista se niega a comer. De nuevo es aquí la imposi-
dad de compartir la comida -fundamentada en una nomenclatura distinta 
utilizada por los seres humanos- el molivo que hace imposible la con-
:ncia, y obliga al hombre a regresar al seno de su sociedad (Texto 322, 
dito. Relatora: Matilde P, Traductora: Celinda L. 23 julio 1984; han 
3 grabadas otras versiones). 
En otro reíalo, una muchacha ha dado a luz., en vez de un niño, a un 
¡ano, hecho que le acarrea el desprecio y la burla de los vecinos. Ago-
da por la tristeza, abandona a su familia, y se retira a vivir dentro del 
Ella sigue manteniendo conlacto con sus padres y cooperando en las 
:as de subsistencia; pero con una diferencia esencial: Les Irae de regalo 
:es, que son ahora característicos del lugar en el que habita, a los cuales 
i ve como si fueran mazorcas de maíz. Es decir, que al irse a vivir en el 
ido del río, la muchacha no forma más parte en senlido estríelo de la 
egoría "ser humano", y, aunque cfcctivamenle siguen existiendo los 
iguos lazos sentimentales, ha perdido la posibilidad de interpretar co-
rtamente los entes (es decir, al modo de los vivos). 
.. Al día siguiente Ide haberse ido la muchacha a vivir al ríol, los 
ires, especialmente la mamá, quedaron apenados, tristes, y llorando. Y 
madre! se ha ido a bañar al río, y la hija, que se había ido, le trajo pes-
los. Y la hija reconocía a esos pescados como mazorca de maíz, no los 
d como pescados. I ¿Cómo es eso.?l La que se ha ido los veía la los 
xadosl como maíz, y cuando los miraba la mamá de ella, se veían como 
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pescados. Pero a la hija no le parecían pescados, sino maíz. ¡Pero no era 
maíz. Eran pescados! Irisas! (Texto 357, inédito. Relator: Fernando P., 
Traductor: Jorge L. 25 agosto 1984). 
Un ejemplo más tajante de una interpretación errónea de entes del 
mundo humano es el de los watí, seres míticos que entrañan cierta peli-
grosidad para los seres humanos, pero a los que éstos pueden vencer por 
medio de estratagemas o simplemente, comportándose como lo que son: 
como seres humanos. Varios relatos acerca de las actividades de los watí 
poseen rasgos de un mundo paradójico o invertido. Aquí citaré solamente 
uno, en el cual una pareja humana, que se halla en la selva, es perseguida 
por aquellos. El hombre cava entonces, ayudado por su mujer, un agujero 
en la tierra, en el cual ambos se esconden. Desde allí escuchan a los watí 
que están conversando, y que planean sacarlos del pozo que les sirve de 
escondite utilizando un gancho. Pero, lo que los watí denominan "gancho" 
es una víbora, que el hombre, desde su escondite, logra matar, aplastán-
dola con una piedra. Dado que este procedimiento ha fallado, los watí 
comienzan entonces a cavar la tierra para alcanzarlos. Cuando la pareja se 
cree ya perdida, la mujer, de miedo, expele una ventosidad. Los watí 
interpretan el ruido como un fuene trueno y huyen, asustados, tratando de 
ponerse a salvo de la tormenta que suponen se avecina (texto 1053, 
inédito. Relatora: Matilde P, Traductora: Colinda L., 21 de junio 1985). 
Una vez más, es la interpretación errónea de entes y fenómenos de la rea-
lidad humana la que marca la alteridad entre los seres humanos y otro tipo 
de seres. 
Común a la relación entre los seres humanos y los seres de los que 
se predica el extrañamiento y la alteridad es que es posible establecer un 
contacto, pero no duradero. Dado que no forman parte de la sociedad hu-
mana, divergen de ella ya sea por sus hábitos (la gente-caníbal), por haber 
abandonado su grupo (la muchacha que se fue a vivir adentro del río) o, en 
el caso más extremo, por sus características oniológicas (los watí). 
La concepción de ámbitos caracterizados por la alteridad -y, en su 
característica extrema- el "mundo invenido", existen posiblemente en todas 
las culturas humanas. Pero creo que los Secoya han desarrollado de modo 
extremo la tendencia a la paradoja en su narrativa. Lo paradójico es además 
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isgo ubicuo también en la vida cotidiana y en las situaciones humó-
las diarias.10 
Recapitulemos algunos rasgos que caracterizan a los relatos, funda-
tados en la siguiente premisa: Un ser que se enfrenta a una sociedad 
a carece de la capacidad de interpretar fenómenos inherentes a ésta, o 
istinguir la apariencia de la realidad: 
-los seres vivientes que visitan el mundo superior (la antecámara al 
de los muertos) no pueden comprender el árbol, el cual produce hojas/ 
:s, y del cual Repáo afirma que es un rio. 
-por su parte, los muertos no logran entender el mundo de los vivos 
ífunden un ente con otro; objetos cotidianos les inspiran temor), 
-los que abandonan su sociedad no pueden interpretar correctamente 
:s pertenecientes a ésta (la muchacha que fue a vivir al río) o no ¡mor-
an la nueva sociedad en la cual intentan vivir (la gente caníbal). 
Estos malentendidos muestran que el "no formar parte de", "ser 
10 a" es un rasgo básico del pensamiento secoya, y es expresado por 
lio de la paradoja, la inversión y la reducción al absurdo. 
La capacidad de interpretar el mundo humano y de los vivos es 
¡ble solo a éstos. Sin embargo, existen otros dos contextos que pare-
an contradecir esta afirmación, pues en ellos son seres humanos los 
i poseen una percepción inadecuada, o no logran interpretar 
instancias típicamente humanas. Veamos a grandes rasgos estos dos 
sodios: 
Uno se refiere a la lejana época en que los seres humanos habitaban 
:1 inframundo, antes de haber emergido de él y poblado la superficie de 
Jerra (textos en Cipollctti 1988a: 60 ss., un episodio de este relato 
ico en Casanova Velázqucz 1990). Ñañe, el héroe cultural, encuentra a 
Un ejemplo de humor secoya: Al comienzo de mi primera estadía, me costaba 
prender !a leña para la cocina: o la leña eslaba húmeda, o la que recogía prendía 
mal. El fogón presentaba un aspecto deplorable: de entre las hojas secas y unas 
ramitas desordenadas, se elevaban una tímida columnila de humo, Al ver que 
unos visitantes meneaban con conmiseración la cabeza, dije: "Este es fogón de 
danta" (tapir). La risa que provocó este comentario fue enorme. Paradojas de 
este tipo son para los Secoya muy graciosas: La danta no prende fuego, pero si 
¡o hiciera, el fogón seguramente tendría un aspecto tan poco "humano" como 
ct que yo había hecho. 
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un hombre que ha salido a la superficie a recoger barro rojo, a fin de coci-
narlo y hacer chicha de chontaduro (Bactris gasipaes), Ñañe le explica que 
el barro tiene solamente la apariencia de chontaduro (debido a su color 
rojizo), pero que no es chontaduro, y le da a conocer el verdadero fruto. 
Entusiasmados con el sabor del fruto, los antepasados de los Secoya 
comienzan a emerger del interior de la tiena. 
El segundo episodio se refiere a la información de varios Secoya, 
quienes afirman que en un pasado muy remoto los seres humanos no co-
nocían el fuego ni sabían cazar. Por esta razón, se alimentaban de arañas y 
ratones. A las primeras llamaban "chrongos" (el mono Lagothrix lago-
tricha); a los ratones "guanta" (el roedor Agoulipaca) (texto 1021, Calinda/ 
Matilde, 17 de junio 1985). 
Estos dos episodios parecerían negar lo que he afirmado antes, pues 
aquí son seres humanos los que no pueden inteipretar entes de su propio 
mundo, ya sea que confundan realidad con apariencia, (como en el caso 
del barro rojizo y el fruto de la palmera chontaduro), o que se alimenten de 
animales considerados en la actualidad no comestibles, a los que deno-
minaban con nombres de animales que sí lo son. Y sin embargo, estos epi-
sodios, lejos de contradecir lo afirmado anteriormente, lo refuerzan: Los 
antepasados de los seres humanos actuales, que vivían en el inframundo, 
adquirieron características humanas recién al emerger a la tierra (entre otras 
cosas, poseían colas como los monos, que les son cortadas por el héroe 
cultural). Dado que aún no vivían en el mundo humano por excelencia, la 
superficie terrestre, no eran aún totalmente humanos. Es decir, que se 
hallaban fuera de la categoría "ser humano" en sentido estricto. 
En el segundo ejemplo, esa humanidad anterior a las que se atribu-
yen características ajenas a lo humano carecía de dos atributos esenciales al 
ser humano: el fuego y el ejercicio de la cacería. En ambos casos, esa 
humanidad primordial era aún solo humana a medias. 
Otros aspectos de la narrativa 
Hasta aquí he intentado señalar lo que estos relatos significan para 
todos los Secoya. Pero hay una característica fundamental de la tradición 
oral, tan importante como la analizada hasta aquí: la de las divergencias 
individuales. 
La mayoría de los relatos son contados aparentemente de un modo 
igual o muy similar por todos los Secoya, ya sea que el relator sea shamán 
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), mujer u hombre. Sin embargo, cuando se han recogido varias ver-
les de un mismo relato, y se ha vuelto a conversar una y otra vez acerca 
os relatos, se percibe que diferentes relatores o bien han agregado un 
¡odio breve, o que han introducido una divergencia en el final del 
to. Estas divergencias sutiles pueden pasar desapercibidas, sobre todo 
e escucha el relato una sola vez. Si se les presta atención, se nota que 
divergencias se basan en la distinta perspectiva del relator, que surge de 
ibicación social, de su sexo, etc. 
Existen entre los Secoya dos pares de corrientes de opinión, que se 
rcan a veces en los relatos y, en los comentarios cotidianos. Un con-
tó marcado es el existente entre shamanes/no shamanes. No me refiero 
is diferencias surgidas simplemente del hecho que el shamán, debido a 
unción que ejerce, tiene más conocimientos que otras personas, sino a 
(ellas que señalan una diferencia marcada de opinión (cf. Cipolletti 1990 
prensa). 
Con respecto al tema de la muerte, hombres y mujeres sin especia-
ición religiosa opinan que todos los muertos, sin excepción, van al lugar 
lado en el mundo superior. La opinión del shamán es diferente: él y sus 
ales no mueren, sino que se convierten en una especie de watí, los 
wájo pai watí (mariposa Aforp/iopersona-wari). 
Otra diferencia en el enfoque de shamanes y no shamanes puede 
Salarse en el relato referente al regreso de los muertos. Al contar este re-
3, el shamán afirmó que el protagonista del mismo fue asesinado por los 
ifán (una etnia vecina), y que los Secoya aún lamentan lo ocurrido, que 
pidió la convivencia de los vivos y los muertos. Por el contrario, cuando 
i personas sin especialización religiosa las que cuentan el relato, agregan 
episodio, según el cual, los familiares y compañeros del shamán habían 
tado de matarlo, aunque sin éxito, para impedir que continuara su dcsa-
ada empresa de hacer regresar a los muertos. Este regreso habría traído 
mplicaciones, pues no solamente las relaciones entre vivos y muertos 
in malas, sino que no alcanzarían los alimentos para todos, etc. 
Este final divergente muestra los distintos intereses de shamanes y 
nte que no lo es: En los primeros, existe la fascinación ante la 
sibilidad de superar la muerte, que se halla relacionada con su capacidad 
superar las fronteras entre el más acá y el más allá. Personas sin 
pecialización religiosa son más pragmáticas, y ven en aquel intento un 
satino, que hubiera alterado la existencia habitual de los seres humanos. 
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Discusión 
El tema de la percepción de la muerte de los Secoya nos enfrenta en 
primer lugar a un fenómeno universal: la experiencia trágica del falle-
cimiento de una persona querida y la ausencia efectiva es una característica 
general humana, que nos incumbe a todos sin excepción. Las diferencias 
surgen cuando esta básica experiencia humana se articula en el seno de una 
cultura determinada. 
En opinión de los Secoya, los contactos entre vivos y muertos son 
-o fueron- posibles. Pero el encuentro entre ambos delimita justamente las 
diferencias existentes entre ambos órdenes de existencia, y por lo tanto, la 
imposibilidad de unirlos. La comida compartida, uno de los hechos huma-
nos por excelencia, no es posible. Otros malentendidos perceptivos y lin-
güísticos se suceden, marcando la alleridad. Por encima de una serie de 
continuidades, que muestran al "más allá" como una prolongación del 
"más acá", aquel es, para los vivos, un ámbito teñido por la paradoja. 
Las experiencias son paralelas y contrarias: así como los seres vivos 
no pueden interpretar el mundo de los muertos, éstos no logran interpretar 
el mundo de los vivos. También los watí, los individuos que abandonan su 
sociedad, los que tratan de vivir con seres de distinta categoría, carecen de 
la capacidad de inteipretación del mundo ajeno. Estos relatos, creo, 
afirman que la decodificación de un mundo determinado solo les es posible 
a sus integrantes. 
La actitud de los Secoya con respecto al mundo de los muertos es 
análoga a nuestra actitud al miramos reflejados en un aspecto deformante. 
Contemplamos en un espejo de esas características implica un juego com-
plejo: Por un lado nos comportamos como si estuviéramos frente a un 
espejo plano, que nos reflejara fielmente, pero al mismo tiempo, descubri-
mos que nos provee la imagen de algo que no somos o, expresado en otros 
términos, la caricatura de lo que somos.1' Precisamente esta paradoja es la 
que nos hace reír. 
La actitud secoya es análoga: ellos proponen en principio al mundo 
de los muertos como una continuidad de la sociedad humana: la geografía 
del mundo superior, la distribución de los asentamientos, la estructura so-
cial, son similares a las del mundo de los vivos. Pero esta continuidad es 
engañosa: la alteridad se manifiesta a través de paradojas y divergencias 
Esla comparación me fue inspirada por Eco (t9fí8: 47 s.). 
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hacen reír. Lo que causa risa es la deformación de lo humano, que se 
; evidente a quien se enfrenta al mundo especular de los.muertos. 
La ocupación continua de los Secoya con el lema de la muerte y los 
irlos no constituye una glorificación de éste, sino un intento de limitar 
íucrte, de obtener para ella un ámbito propio, cpn fronteras sutilmente 
irritadas, pero, fijas. . . . . ... •••, .•» 
En cuanto a la calidad de los relatos, aquí analizados, existen entre 
s distintos matices: La mujer que fue al país de los muertos y los muer-
que regresaron son sucesos que pasaron enel pasado ten este sentido, 
DOS son. "históricos"- pero irrepetibles. Ambas empresas no pueden ser 
radas a cabo en la actualidad. Al mismo tiempo, son ejemplares: Su 
nplarjdad consiste en señalar que la superación de las fronteras de la 
a actual -o, en las.palabras del relator, "de la vida que vivimos"- es 
ible, pero trágica y peligrosa. 
La casa de Repáo -la antecámara a la cual llegan los muertos- el río 
: la separa del habitat de aquellos, y la existencia de éstos constituyen 
a los Secoya realidades inmutables, paralelas a la humana. Este ámbito 
•porciona al individuo la certeza de una perduración más allá de la 
ene biológica, 
Las concepciones relativas al "más allá" parecen muy alejadas de la 
la cotidiana, y sin embargo, algunas de ellas se hallan íntimamente 
adas a la historia de las culturas indígenas. 500 años de Conquista no 
¡aron en vano. Una forma de conmemoración puede ser citar las pala-
is de un anciano shamán, quien refiriéndose a la vida postmortal, afirmó 
;, al morir, el shamán es recogido por un "blanco", que conduce una 
10a de hierro, para conducirlo al mundo superior: Es decir, él reconoce 
prestigio del blanco y del hierro, pero coloca a ambos al servicio del 
imán indígena. 
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TRADICIÓN, MUERTE Y MEMORIA 
ENTRE LOS HUICHOLES 
Michel Perrin 
Urukame -plural urukate- es el nombre que los Huieholes de México 
a una piedrita que se halla en el centro de un culto indirectamente aso-
ló a la muerte. Se trata de una piedra del tipo teka, es decir brillante 
10 un cuarzo o un cristal de roca, del tamaño y de la forma de un frijol. 
tkame es también el nombre dado a la persona de la cual, se supone, 
wene esta piedra. "Soy urukame" podrá entonces decir esta persona. 
Asociados a los muertos o a los vivos que han acumulado "mucho 
.umbre", como dicen los Huieholes bilingües, los urukate están impli-
os en varias operaciones simbólicas y sociales importantes. Forman 
c de un ciclo vital, el cual da un sentido a la muerte y asegura la perpe-
;ión de la sociedad humana; son centrales en un culto que instituye re-
ones entre los vivos y los muertos, entre los shamanes y los demás 
mbros de la sociedad, entre los niños y los viejos, entre las enferme-
es infantiles y el respeto de la tradición. Además, los urukate revelan 
concepción original de la memoria y la existencia de ciclos de degra-
ión y de regeneración de las energías humanas y cósmicas.1 
La mayoría de los datos etnográficos sobre los cuales se apoya este artículo 
provienen de dos trabajos de campo (1989 y 1990) y se encuentran en 'The li-
mítame: a cristallizalion oí the soul", y editado en un libro colectivo coordi-
nado por Peter FURST y Stacy SCHAEFER que será publicado por The Univer-
sity of New México Press (Perrin 1992b). Otros dalos provienen de Anguiano 
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El urukame y el alma 
El urukame "es parle de uno mismo", se dice, y muchos Huicholcs 
le asocian con el alma, el iyari, una noción que designa una componente 
esencial de la persona, junto con kupuri, la fuerza vital.2 Por esta razón la 
analizaremos brevemente. El iyari puede salir del cuerpo y perdura después 
de la muerte. Los sueños son concebidos como un viaje del iyari, que es 
normalmente localizado en el corazón, y la muerie como su salida sin 
retorno. La pérdida temporaria del alma es una de las causas de la 
enfermedad. En este caso, la larca del shamán es hacerla regresar. También 
es el shamán el que busca el alma de un difunto cinco días después de su 
muerte para conocer su futuro y es él quien controla el viaje de las almas de 
los niños hasta Wirikuta -el sitio religioso huichol más importante- para 
pedir "vida" (tukalc) para ellos. 
El alma, el iyari, se halla asociado al pensamiento, al entendimiento 
y a la memoria. No solo a la memoria personal, sino también a una especie 
de memoria colectiva que significa, entre oirás cosas, la acumulación del 
conocimiento, "del costumbre". "La familia tiene un solo iyari, un solo co-
razón", se dice. 
Por otra parte, la fuerza o la debilidad del alma refleja las cualidades 
de su dueño. Sin embargo, acumulando "costumbre", una persona puede 
construirse "una alma fuerte". Por ello, debe participar en las fiestas y en 
los rituales, especialmente en la caza del ciervo. De esta manera, su alma 
ganará en fuerza y en actividad, a tal punto que se volverá patógena... 
Desde este punto de vista, el urukame puede ser considerado como 
una "coagulación" provisional del alma, o mejor dicho de su fuerza exce-
siva, la cual será así neutralizada. En todo caso, hay una casi consus-
tancialidad entre alma y urukame. 
Los Urukate y los kakauyari 
El urukamúe puede ser visto también como un elemento de una ca-
dena que va de los hombres a los dioses, que une este mundo al otro mun-
do. En efecto, los urukate son comparables a otras piedras llamadas 
& Furst (1978), Bcnitcz (1968), Benzi (1972), Fursl (1972). Lumholtz.(1900, 
1902), Negrin (1985), Zingg (1938). 
Las relaciones entre iyari y kupuri han sido analizadas en Perrin 1992b. 
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wyari -y a menudo algunos Huicholcs los comparan con ellos. Los 
juyari son emanaciones o formas localizadas y atenuadas de ciertos 
;es o seres sobrenaturales que, dicen los shamanes, han sido tan 
ros que provocaron infortunios: enfermedades, sequías, etc. Entonces, 
excesos de actividad fueron provisionalmente neutralizados por 
Tianes poderosos, 
Por otra parte, los urukate se degradan con el tiempo, se "des-
jan" paulatinamente. Cuando quedan "vacíos como cascaras, están de-
itados en unas cuevas donde se encuentran también los kakauyari. To-
pasa como si las piedritas que provienen de las personas que acu-
.aron "mucho costumbre" -y que por eso se volvieron patógenos- fue-
para la comunidad humana lo que son los kakauyari para la comunidad 
¡os dioses. Urukate y kakauyari siguen trayectorias similares. Por 
rmedio de ellos se sugiere una consustancialidad entre los hombres y 
dioses, dado que pueden recibir una forma comparable. 
y los urukate 
Por otro lado, los urukate, emanaciones de los hombres, están tam-
n asociados al cosmos: "Vienen con Sol". "Se agarran detrás de sol, 
ide se ocultan", dicen los shamanes. "Van con Sol" afirman otros Hui-
iles, que asocian a menudo con ellos los rayos visibles del sol cuando el 
ro se pone o se levanta. Se me dijo igualmente que "el alma va con el 
", y que cuando una persona muere o se vuelve urukame, "Su alma está 
tada del sol y se transfonna en piedra"... 
Dos interpretaciones se hallan entonces en competición. Por un 
o, Sol sería un fluido en movimiento al cual se agregan las almas 
iviles de los muertos y una parle de las almas agitadas de los que 
:umularon costumbre". A cambio, Sol proporcionará la materia con la 
ti son hechos los urukate. Pues sería aplicado implícitamente un 
ncipio de conservación de la energía y de la materia. Por otro lado, Sol 
ría sin contrapartida, perdiendo así inexorablemente de su materia. 
precipitación de los urukate 
Los urukate son materializados por los shamanes, quienes saben 
jarrarlos", "moverlos", "mansarlos" y que, finalmente, los encuentran 
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en la oreja o en la sangre de un venado, en la sangre de una vaca o "en un 
maíz"... 
Esta materialización revela una concepción ambigua, paralela a la 
concepción que asocia los urukate ya sea al ser humano, ya sea al cosmos. 
Por un lado está descrita como una precipitación o una coagulación, segui-
da por una neutralización del alma, según un lenguaje que lomó prestado 
de la química. Por otro lado es considerada como una extracción o como el 
producto de una especie de caza. 
Una vez concrclizado y "domesticado" el urukate, el shamán lo ofre-
ce a un miembro de la familia. Entonces se curan los niños que fueron 
enfermados por este urukame, cuando todavía no estaba materializado. 
Directa o indirectamente, el urukame se halla también asociado a va-
rios aspectos de la organización social. 
Urukate y clases de edad 
Como lo sugiere la expresión "yo soy urukame", los urukate 
definen implícitamente algunas clases de edad y el poder asociado con 
ellas. Así, después de haber pertenecido al grupo de los que cazan 
ritualmente, grupo que define un tipo de clase de edad, un hombre podrá 
entrar en la clase siguiente, que es la de los que tienen un urukame, y más 
tarde en la clase de las personas de las cuales los chamanes "extraen" dos 
urukate, luego tres,... hasta cinco. 
Además, el urukame y la caza se hallan ligados. La caza del venado 
será infructuosa sin la ayuda de los urukate, que los cazadores llevan 
consigo. Y para volverse urukame, uno tiene que haber sido previamente 
un asiduo cazador de venado, lo que es una prueba importante de "un 
respeto al costumbre". Asimismo, la materialización de un urukame es a 
menudo realizada durante una cacería. 
Muy variable, la edad para volverse urukame depende esencialmente 
de la atención al ritual y a la tradición. Muchos Huicholcs lo dicen, tener 
varios urukate -un número nunca superior a cinco o seis- es la marca de los 
shamanes o de quienes tienen un poder curativo. En este caso, esas 
piedritas serían casi una representación del espíritu auxiliar o del poder del 
shamán, al menos de un poder de curación. Pero otros lo afirman: cual-
quiera persona que ha "acumulado costumbre" puede tener un urukame, 
por lo menos cuando es un hombre. 
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En lodo caso, los urukate subrayan la dependencia de los ancianos y 
)S jóvenes. Sacando los urukaie de sus padres, los hombres jóvenes 
uestran respeto y veneración. Pero al mismo tiempo, lo veremos, casi 
mpujanalatumba... 
kate, "ancestralidad" y espíritu de familia 
En algunas comunidades, el urukame es denominado tewali, palabra 
significa además abuelo o ancestro. En efecto, los urukaie pueden 
¡mitirlas palabras de los muertos. Y cuanto más "costumbre" acumula 
persona, más exigentes se vuelven los urukate. 
Finalmente, los urukate se descargan progresivamente -como pilas 
iiendo su carga eléctrica- y están entonces reunidos en cuevas donde, 
in se dice, reciben ofrendas al mismo tiempo que los kakauyari. Aquf 
xpresa una concepción muy amerindiana de la ancestralidad. Pues, 
ar elementos emanantes de los ancianos o de los muertos expresa la 
xpción de una sustancia común que significa la fuerza de la familia, 
;rupo de parentesco, ya notificado por el hecho que los parientes com-
en además un mismo iyari, una misma alma, una misma memoria, lo 
es seguramente un punto importante en una sociedad con un sistema 
wrentesco indiferenciado. Desde este pumo de vista, es esencial el 
10 que una persona no pueda pedir la extracción de su propio urukame. 
Además, los urukate están periódicamente en el centro de un culto 
iliar: se les ofrece comida durante las fiestas, se los lleva a la "peregri-
ón" a Wirikuta o a las cazas al venado. Estas ocasiones revelan el or-
y la jerarquía sociales y los límites de la familia, es decir buena salud y 
)uen espíritu. Significan entonces su continuidad, pues cada uno debe 
sar en extraer los urukate de sus ascendentes, ya sean vivos o muertos, 
desde este punto de vista, los urukate niegan la ruptura brutal entre la 
i y la muerte. 
ikate y totalidad; continuidad y discontinuidad 
La cifra cinco y la pareja masculino/femenino son los principales 
ios de la totalidad huichola. Cinco significa el fin, la clausura; seis, 
ata otro comienzo. El debilitamiento progresivo del urukame permite 
car esta concepción. A una persona, a una pareja, se le pueden extraer 
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los urukate solo cinco veces durante su vida y cinco -o seis- veces después 
de su muerte. 
Desde este punto de vista, los urukate permiten negar la discon-
tinuidad entre vida y muerte. En efecto, establecen una zona continua entre 
esta vida y el más allá, cmrc la edad de la sabiduría y los primeros años 
posteriores a la muerte, cuando los vivos todavía recuerdan al muerto. Los 
urukate sugieren también una casi continuidad entre los ancestros y el pre-
sente, por medio de una sucesión de período.s conos. Se pueden extraer de 
un individuo cinco urukate durante su vida y cinco después de su muerte, 
los cuales serán finalmente reunidos en una cueva. Pero ya otra persona, 
descendiente de aquello, ha tomado el relevo: por causa de una enferme-
dad, sus hijos u otro pariente llamaron a un shamán que ordenó de ex-
traerle un urukame. Y así continua.. ? 
Compensación al envejecimiento; memoria y olvido 
La persona que se vuelve urukame adquiere prestigio, pero al 
mismo tiempo, dicen los Huicholcs, se debilita. Cada nueva 
"precipitación" de una píedrita lo acerca de la muerte. Sacar un urukame es 
neutralizar una energía excesiva del alma, pero es también debilitar el 
cuerpo. 
Pues, el urukame es una compensación al envejecimiento y una ima-
gen de una pérdida progresiva de la vitalidad debida a la vejez. Por otro 
lado, repetir varias veces la cristalización de los urukates después de la 
muerte, es cultivar el recuerdo, la memoria. 
Finalmente, los urukate son reunidos en unas cuevas, volviéndose 
anónimos. De la misma manera, un alma recientemente liberada por la 
muerte de su dueño se vuelve muy vigorosa y agresiva hasta que final-
mente desaparezca, atrapada por el Sol, del cual, según dicen unos, 
A propósito de esta idea de totalidad, se debe notar también que "los urukate 
siempre vienen en pares", se dice. Así se hallaría confirmada la concepción 
huichola según la cual lo completo, la totalidad es la adición o la yuxta-
posición de principios femeninos y masculinos. Pero esta simetría entre sexos 
es aparente. Si todos los urukate que he visto eran parejas, muchos dicen que 
"el urukame de la mujer viene automáticamente con e] del hombre" y que se 
sacan expresamente los urukate de las mujeres solo si ellas tienen poderes 
curativos o si están muertas. En la vida ritual, como en la vida cotidiana, ia 
mujer está subordinada al hombre... 
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:neran la materia. En los dos casos, es una manera de significar el 
do. 
Entonces, el ritual asociado con los urukate es también ambivalente: 
:s de la muerte, es un acto de reconocimiento social; después de la 
:rte es un ritual de olvido. 
Los Huicholes cnlierran sus muertos muy rápidamente, los 
jrales son discretos, seguidos después de cinco días por la ceremonia 
a "búsqueda del alma". Pero más tarde los shamanes entretienen la 
noria, "sacando" varias veces un urukame al muerto. Esta actitud frente 
memoria y al "trabajo del duelo", es muy diferente de lo que sucede en 
is sociedades, como entre los Guajiros por ejemplo,'' que tienen sola-
nte dos marcas: el primer entierro, y el segundo, el cual significa el 
¡do. 
Para los Huicholes, el urukame y la ceremonia asociada con él son 
|ue es el segundo entierro para los Guajiros: una marca cultural y un rito 
ncial. Cada persona, si no muere joven, se volverá urukame, durante su 
a o después de su muerte, excepto si su familia rompió con la tradición, 
costumbre". No tener urukate o no sacar más urukate para sus ascen-
ntes significa la aculturación, la pérdida de la etnicidad, de la misma 
ñera que no efectuar más el segundo entierro es para los Guajiros la 
didade la "guajiridad". 
Mediadores privilegiados entre este mundo y el otro, entre la vida y 
nuerte, los urukate, y los rituales de extracción y de conservación aso-
dos con ellos, son entonces unos de los hechos culturales huicholes más 
portantes, que fundan y justifican la devoción a la tradición, En efecto, 
urukate obligan en varias maneras a respetarla, sino no se curarán los 
: enfermaron antes de su cristalización y se enfermarán los que no la 
petarán después. 
Los urukate son al mismo tiempo objetos de mucho valor simbólico, 
ireadores sociales y amuletos contra el infortunio. A la vez emanaciones 
hombre y fragmentos arrancados al cosmos, esos objetos cargados de 
oción establecen relaciones originales entre objeto y cuerpo, entre per-
la y materia, entre el hombre y "el otro mundo", que une los dioses y 
muertos.5 
Vea Perrin 1976 y 1992a. 
Por supuesto, el urukame es también un testigo de la posición ambivalente de 
la cultura huichola. Pues los datos aquí analizados y las hipótesis avanzadas 
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LA FIESTA Y LAS FLORES DE LOS 
MUERTOS EN LA HUASTECA 
Jesús Ruvalcaba Mercado 
Para Annamária, quien me enseñó que distancia y 
tiempo son parle por igual de la muerte o de la vida. 
Sinopsis. Se analizan las fiestas colectivas de los muertos en las co-
ínidades indias de la Huasteca, en el Golfo de México, y se expone la 
toria de dos flores empleadas en casi lodo el país en el ritual y e) posible 
;nificado de su incoiporación y presencia: el Cempoaxúchil, (Tagetes 
) y el Terciopelo o cresta de gallo (Celosía argentae L.). Se intenta 
mprender y comparar el motivo de su consumo mayoritario, compara-
>n que se facilita por ser la primera originaria de Mesoamérica y la se-
nda introducida a raíz de la invasión europea. Asimismo, se describen 
junas prácticas y creencias comunes en la región sobre la muerte, tanto 
relación a los días de la celebración anual como cuando acontecen las 
funciones particulares y se aventuran algunas hipótesis alrededor de lo 
e representan para la reproducción social y para la alimentación de la 
munidad. Los materiales que se presentan se ubican dentro de la discus-
1 que relaciona los códigos culturales y la base material del grupo que las 
;a. 
/ 
Entre los grupos humanos que ocupan lo que fue Mesoamérica, 
rendar a los difuntos es una de las fiestas centrales de la comunidad. No 
1 9 0 / Jesús Ruvalcaba Mercado 
por coincidencia tales festividades se relacionan con la más importante o 
bien con la única cosecha anual. Esta cuestión es fácil de constatar entre 
grupos tan diferentes como los cultivadores de las Trobriand, los de las 
culturas agrícolas americanas antes y después de la conquista, de campesi-
nos latinoamericanos de hoy día, lo mismo que africanos, hindúes y 
chinos sin importar qué diferente sea su construcción cultural particular. 
Diversas disciplinas tratan de explicar de qué manera influye el me-
dio ambiente en las manifestaciones culturales de una sociedad. Algunas 
priorizan los factores físicos a los que se adapta la cultura, otras consideran 
a la cultura como el instrumento que media entre el grupo o la sociedad con 
su ambiente y otras más priorizan la fuerza de las ideas en el aprovecha-
miento del entorno. En este escrito, se resalla el papel instrumental de la 
cultura y la fuerza de la tradición, que permiten una explicación más amplia 
del problema, complejo y esencial, en la medida de lo que implica despedir 
y recordar a los muertos para la organización laboral y social de la comu-
nidad.1 
Además de esta introducción, el escrito consta de otras cinco partes: 
II. Shantolo, III. Dos flores de muertos: el Ccmpoaxúchil y La Cresta de 
gallo. IV. El muerto entre los vivos. V. Los muertos y otras considera-
ciones, y VI. Para decir adiós. 
// 
Shantolo. Las tres fiestas principales de la mayoría, si no es que de 
todas las comunidades de la Huasteca son: a. El Carnaval, b. Los festejos 
de la o del santo patrón y c." Shantolo" (por Sanctonim, Todos Santos) o 
celebraciones de muertos. Carnaval se celebra hacia principios del año, an-
tes de entrar las lluvias. Todos Santos se realiza en los últimos días de oc-
tubre y los primeros de noviembre, hacia los días de las cosechas principa-
les y los del santo o la santa patrona se calendarizan por razones culturales, 
históricas y comerciales. A primera vista, la programación de estas últimas 
Los datos se obtuvieron en la Huasteca, durante 1981-83. Con apoyo del Cona-
cyl asistí al simposio "Concepciones sobre la muerte y el más allá entre los 
indios de Sudamérica", en el marco del 47° Congreso Internacional de Ameri-
canistas donde se discutió una versión cercana a la presente. Fueron muy útiles 
los comentarios de los asistentes, en especial los de María Susana Cipo.lletti y 
E. Jean Langdon para mejorar la sustancia y el contenido del escrito. Gracias 
también a Alberto Groissman. 
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:ce una elección del lodo arbitraria, aunque una asociación entre datos 
tatológicos, ciclos y calendarios agrícolas y circuitos comerciales se re-
onan en ellas de forma clara. Para limitarnos a la fiesta colectiva y los 
s familiares sobre los muertos es oportuno recordar un par de puntos 
re las otras dos. 
a. El carnaval en la Huasteca es de origen prehispánico; a la celebra-
1 indígena se le superpusieron los festejos occidentales. Su contenido 
rda una clara continuidad con los pedimentos de un buen temporal a los 
aques o dioses de la lluvia. Como se lleva a efecto hoy día, es fácil 
statar que contiene elementos prehispánicos y occidentales: el carnaval 
;ede al temporal y anuncia los preparativos y las fechas para la siembra. 
En la Huasteca, la importancia del carnaval exige la colaboración de 
DS o al menos de la inmensa mayoría; asisten cada uno de los presentes 
a comunidad (niños, mujeres, adultos y viejos) y aun los ausentes reto-
n para esas fechas con el fin de participar en las mismas. Los eventos 
de diversa magnitud y no en todas parles incluyen los mismos nit-
ros. Sin embargo, el contenido es más o menos similar: hay danzas, 
sica, bebidas y comidas especiales elaboradas para la ocasión. 
En Xaltocan, Hgo. se lleva a cabo uno de especial interés. En este 
••blo ñaua del Caribe mexicano, bajan por las tardes las comparsas for-
das por indios de los diferentes barrios alrededor de la cabecera muni-
al. El pelotón que está compuesto por hombres adultos, jóvenes y ni-
;, pero sólo hombres, se anuncia tocando unas trompetas hechas con 
i planta local llamada del mismo modo, "trompeta", que se remata con 
as anchas de otra planta para que hagan las veces de bocina. La repre-
itación sonora más cercana es la que emiten las cornetas de aire a 
sión de los vehículos pesados. Cada grupo enarbola pendones en astas 
y largas (cinco metros o más), fabricados también de una planta local, 
mderas", que agitan de principio a fin. Cada barrio tiene una o varias 
ignias que portan los que encabezan la marcha. Otros más tocan, o 
jor dicho, tamborilean a golpe batiente sobre botes o líiminas de hojalata 
descanso ni reparo por tres o cuatro horas continuas; los niños son los 
,s entusiastas. La similitud entre lo ensordecedor, el aturdimiento 
isado por el prolongado batir de estos improvisados tambores y las 
ágenes auditivas provocadas por los relámpagos resultan demasiado 
/ias para requerir de comentario. 
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Anda también un grupo de jóvenes disfrazados que se mueven libres 
entre comparsas y asistentes, blandiendo unos una especie de bielgos de 
madera y otros, machetes y culebras del mismo material. Los 
espectadores, mujeres de todas las edades y ancianos, rodean de pie el 
cuadro de la plaza que sirve de escenario al aire libre. Se calculan alrededor 
de diez mil asistentes. Las comparsas, aquellos que traen los tambores, las 
trompetas y los pendones marchan en grupos compactos de un lado a otro 
de la plaza y no se entremezclan con la concurrencia. El grupo de 
disfrazados usa máscaras tradicionales y modernas: de madera, de cartón, 
de tela con rasgos de viejo, de negro, del Sanio Enmascarado de Plata o de 
un gorila peludo de utilería. Andan también uno o varios diablillos. Los del 
bielgo de madera hacen como que atrapan a las culebras cerca de la cabeza 
y en seguida se acerca uno de los que blandón los machetes para también 
fingir que se la cercenan (existe una raíz con forma de culebra a la que se le 
añade pintura y algunos cortes para que parezca más real) e iniciar de 
nueva cuenta la farsa. Este grupo corretea entre el público mientras 
persiguen al diablo, que es quien las paga y sufre las de Caín. 
El ruido es ensordecedor por donde marcha el pelotón de tambo-
rileros, trompeteros y portabanderas. La gente ríe con las tropelías del 
diablo, del gorila, del santón, del luchador y de la bestia. En buena medi-
da, los de la concurrencia también son actores aunque no tan activos como 
el resto. Los payasillos hacen piruetas. 
En un momento dado, el capitán hace una seña y en ese instante para 
repentina, súbita, bruscamente el estruendo que después de tres o cuatro 
horas se ha metido en verdad a la cabeza. También se detiene el jugueteo 
del grupo de disfrazados; los asistentes se dispersan, organizados, en unos 
pocos minutos. El silencio es estremecedor, marea; crea un vacío profun-
do. Descrito así tal vez no resulte notable; sin embargo, ser testigo de 
cómo alrededor de 10.000 personas se retiran en orden en lan breve tiempo 
y del silencio absoluto, envolvente, pesado, además de que los rastros que 
dejan -incluidos restos de basura- es como si nada acabara de pasar, no 
deja de llamar con fuerza la atención. 
Símbolos prehispánicos como las culebras, el estruendo ensordece-
dor del tamborileo y su asociación al relámpago y al agua son rasgos y 
pervivencias mesoamerican'os tan evidentes que hasta los curas católicos 
pueden advertir sin problema su relación con lo descrito por fray Bemar-
dino de Sahagún para el Altiplano Central en las fiestas de Atlcahualó (2 al 
21 de febrero) a los tlaloques o dioses de la lluvia y en las de Tóxcatl (23 
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íril al 12 de mayo) en honra de Tezcatlipoca (Sahagún 1975: 98,108-
Lib. II; caps. XX, 6; XXIV, 23-43). Algunos párrocos combaten con 
ud estas festividades y en otras ocasiones quedan por completo relc-
>s: la comunidad organiza el acto. En otros lugares de la Huasteca, el 
aval se celebra con recorridos por el pueblo y nombramiento de reinas, 
as interregionales de basquet o voleibol, danzas de negros y bailes con 
os modernos. La presencia de la danza de negros es significativa, pues 
:neral en toda la Huasteca. 
b. La segunda fiesta, la celebración del santo o de la santa patrona, 
: que ver con diferentes factores. Aunque para establecerlas guardan 
a arbitrariedad, una vez fijadas son fechas fijas que hacen referencia al 
ndario de labores agrícolas, sea en los preparativos, en las siembras o 
1 desarrollo de las plantas; son señales obvias del ciclo de cultivo. 
No existen datos de cómo cada comunidad estableció la fecha del 
o patrón; no obstante, es claro que el proceso de evangelización tuvo 
ver en ello. Es muy probable, que como en otros casos, a una celebra-
prehispánica se le superpusiera la del santoral católico para no violen-
a tradición comunitaria. Para la Huasteca, no existen testimonios de 
o se fijaron las fiestas patronales, aunque sí indicios de que en ello, 
Andrés de Olmos tuvo mucho que ver. También hay que señalar que a 
ir de los casi cinco siglos de labor misionera y de que la mayoría de los 
os se dicen católicos, casi ninguno sabe las oraciones básicas. 
Hoy día, las festividades católicas patronales de las ciudades de ma-
importancia se celebran junto a ferias agropecuarias regionales con ex-
ciones de maquinarias agrícola o industrial, de ganado vacuno de alto 
stro y algo de caballar y ganado menor. Hay despliegue de juegos me-
icos, palenque y competencias deportivas. Se elije una reina que enca-
a actos sociales como los desfiles; se incrementa el comercio y la pro-
ción de artesanfas. Las de ciudades grandes como Huejutla, Valles, 
íoyuca, Tuxpan, Tampico o Poza Rica, lo mismo que en otras menores 
IO Panuco, Yahualica, Naranjos y Cerro Azul se cuentan entre las que 
en visitas de más allá de la región. A las comunidades, sin embargo, 
S ferias no les altera tanto su vida cotidiana como las del carnaval y las 
nuertos. 
c. Con la celebración colectiva de los muertos en la Huasteca pasan 
as peculiares. Por un lado, llama la atención lo prolongado de su 
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duración: desde mediados o fines de septiembre hasta fines de noviembre. 
Por otro, la similitud del festejo en buena parte de América, pasando por 
alto las características locales, resulta en verdad asombrosa ya que la prac-
tican una diversidad de grupos lingüísticos en los más variados climas. En 
suma, la conmemoración de los días de muertos tiene componentes eco-
lógicos, alimenticios y culturales que se expresan a través de acciones con-
cretas y efectivas en cuanto al control de recursos y cosechas, de fortalecer 
la cohesión comunitaria y mesurar la organización social. 
En la Huasteca el tiempo de muertos empieza a mediados o fines de 
septiembre, por el día de San Miguel en el calendario romano y termina el 
29 de noviembre, fiesta de San Andrés; los días principales son entre el 29 
de octubre y el 3 de noviembre. La fecha inicial, en septiembre, se asocia 
con la siembra más importante del frijol, y la segunda, a fines de noviem-
bre, con el inicio de las cosechas de temporal. El lapso completo se rela-
ciona con la llegada de los vientos monzones o "nortes", cargados de llu-
vias menudas que alimentan una segunda cosecha de maíz, y que corres-
ponde al período más frío del año. En la fecha de inicio de la temporada se 
elaboran y se comen tamales. A partir de entonces, se recuerdan los difun-
tos cada determinado tiempo y confonne se puede, se vuelven a consumir 
los tamales especiales. 
En la semana que precede al 29 de octubrc-3 de noviembre, se inten-
sifica el trabajo doméstico, artcsanal y comercial de las unidades 
familiares. Cada familia prepara pan de muerto, tamales, dulces y 
conservas de frutas, algo de carne que cocinan en adobo, mole o cualquier 
otro guiso típico regional, bebidas como agua natural, mineral, refrescos 
embotellados, café, chocolate y aguardiente u otro tipo de licor y 
elementos de ornato y culto como el Cempoaxúchil, el Terciopelo, papel 
picado, velas, veladores; incensario y copal, tabaco, cuadros de santos que 
venera la familia y algunas prendas de los fallecidos más recientes, sea de 
su vestimenta, de sus aperos de trabajo o bien, juguetes y golosinas 
cuando se trata de los niños. A precios de noviembre de 1988, el costo 
mínimo de un altar sin contabilizar el trabajo de preparación ni alimentos 
como él maíz, frijol y algunas frutas que produce la unidad, sena de medio 
millón de pesos o más, (unos $250.00 USA) según la diversidad y 
pródigo de la ofrenda. Por lo mismo, se utilizan los recursos al máximo a 
fin de cubrir estas erogaciones a través de la producción agropecuaria y del 
trabajo familiar. 
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Si en la comunidad no se fabrican ni producen todos los ingre-
ites, las familias despachan uno de sus miembros para que vayan tan 
s como sea necesario para obtener ingredientes para la fiesta. Ello pue-
¡ignificar hasta unas ocho horas de camino cargados con 35 kilogramos 
varones adultos, unos 20 kg las mujeres y alrededor de 12 kg los 
ueños. 
La actividad mercantil previa a Shantolo es bastante específica. En la 
soamórica actual se caracteriza por la presencia de grandes cantidades de 
•es que son las mercancías más evidentes y llamativas en los mercados y 
los hogares, el pan de mucito y cítricos como la naranja y la mandarina, 
este sentido, El Caribe es pródigo, pues casi todos ellos, excepto el tri-
se producen en las comunidades o en la región, pero también llegan los 
irnos productos u otros desde fuera. Los comerciantes hacen pingües 
;ocios en octubre y noviembre. 
Mientras tanto, en las casas se llevan a cabo una serie de prepara-
os paralelos a las compras con motivo de recibir la visita anual de los 
untos y reforzar la cohesión comunitaria y la identidad. El control de un 
ritorio heredado de ellos hace de los que ya se han ido parte de la comu-
lad. Es por ello, que Shantolo juega un papel de ajuste de cuentas entre 
vivos y los que ya muertos legaron el presente. Su significado para la 
la misma se aborda enseguida. 
Al interior de cada unidad familiar se erige un altar con una ofrenda 
e entre más pródiga sea, más contentos estarán los muertitos. Se sabe a 
nciencia que serán los vivos quienes consumirán las viandas, pero siem-
; existe un lapso de respeto, dos o tres días, sancionado por costumbres 
¡ales, en que no se pueden consumir los alimentos de la ofrenda so pena 
que la enfermedad, el dolor y el sufrimiento fulminen al individuo o a 
familia. El infractor acarrea la desgracia colectiva. 
En la Huasteca, los altares familiares para honrar a los muertos se 
nstruyen como sigue: sobre una mesa se forma un arco votivo, con sos-
xs de bejuco adornado con ramas de limonaria {Murralla paniculata 
cq„ planta ornamental originaria de la India, que tiene la propiedad de 
imanecer varios días fresca y verde), flores de Cempoaxúchil (Tagetes 
'.), guayabas (Psidium Guajava L.) y mandarinas {Citrus nobilis L.). 
najo del arco, sobre la mesa, se colocan las imágenes de los santos en la 
idición familiar, se rodean con más ofrendas y se les mantiene en adora-
ón permanente durante esa semana: mientras dura la celebración, hay 
•.ladoras encendidas y un incensario que se alimenta de forma sistemática 
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con fuego e incienso noche y día. De vez en vez, cualquiera de los de la 
familia sahuma el altar, en cruz, hacia los puntos cardinales y hacia arriba, 
como fonna de comunicación con los muertos. Junio, ya sea abajo o a un 
lado de la mesa que sostiene el altar, se colocan los artículos por los que 
los difuntos recientes prestaban especial predilección. 
La ofrenda se compone de comidas preparadas, mercancías y arte-
sanías producidas por la familia y objetos de cullo y ornato. Con pan de 
trigo se elaboran figuras variadas de plantas, peces, aves, animales terres-
tres, formas geométricas y antropomorfas. La flora y la fauna represen-
tadas incluyen tanto especies conocidas en la localidad como de otros 
lugares del mundo y también seres fantásticos. Hay caña de azúcar (Sac-
charum officinarum L.), mandarinas, figuras de papel picado con 
alusiones a la muerte, chocolate, café, cigarros, aguardiente, dulces, 
flores, etcétera. 
Estos días del 29 de octubre al 3 de noviembre se dividen en dos 
períodos: la fiesta de los mitos, de los angelitos o fiesta pequeña de los 
muertos y el día de las ánimas o de los fieles difuntos, división que ya 
existía en la época prehispánica. En todos los lugares hay una celebración 
familiar y otra colectiva, en que la ofrenda se lleva y se consume en el mis-
mo cementerio, por lo general después de una misa oficiada en el lugar por 
el sacerdote católico. Se práctica el intercambio de bocadillos y bebidas con 
más profusión y en mayor cantidad que en las celebraciones familiares. 
Las comidas son, una más, una menos, las mismas; tamales, tortillas, 
arroz, adobo o mole, un postre y bebidas como chocolate, refrescos, café 
y aguardiente. También es común que cada familia que llega al 
camposanto, deje un bocadillo o bebida a la entrada del cementerio para los 
asistentes ajenos a la comunidad que no tienen quien los convide; es la 
ofrenda para "el ánima sola". 
La vegetación que crece en los panteones huastecos es semejante a la 
que se desmonta para sembrar en las parcelas de milcahual (selva baja 
caducifolia). En consecuencia, la limpia de las tumbas semeja de cerca las 
tareas que se realizan cuando se va a abrir una nueva parcela al cultivo. Se 
roza con machete, se amontona la vegetación, se espera a que seque y 
luego se le prende fuego. Por último, se limpian las tumbas de cenizas y 
ramas. Las tareas se hacen con trabajo familiar o se contrata a quien las ha-
ga por salario. Además de limpiar las. tumbas, se'reparan las cruces, se 
refuerzan las bases que las sostienen y se pintan unas y otras de diferente 
color. Lo anterior, con el fin de renovar el pacto con los parientes muertos 
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facilitar el tránsito entre las tumbas, así como las demás actividades, 
nuertos en la Huasteca se enlicrran por familias, uno al lado de otro, 
añera que en un grupo de cincos cruces, se encuentran el que fuera el 
le familia y a sus lados, la que fuera la esposa legítima, la segunda, un 
3 una hija. 
Una vez limpia el área familiar, se levanta con varetas o bejucos un 
similar, pero más grande, al que fue levantado en el altar que todavía 
; en pie allá en casa, con su propia ofrenda. Igual se adorna con 
naria y solo tiasta uno o dos días antes de la fiesta (la fecha de la cele-
¡ón colectiva es movible dentro de los primeros días de noviembre), se 
:a el complemento de la ofrenda que va en el arco: naranjas (Citrus 
nsis, Osbcck) y flores del Cempoaxüchil, Las viandas y bebidas se 
n al momento de la celebración. 
Mientras que los niños y jóvenes se encargan de colocar los adornos 
ireo, las mujeres jóvenes y adultas preparan las comidas que se van a 
umir. Una vez en el panteón, la mayoría de las familias no atienden al 
rdote católico sino que se ocupan, mientras él oficia la misa, en 
inar de colocar la ofrenda a platicar o, los adultos, de plano a embo-
tarse; es como una verbena popular, si se hace abstracción del lugar. 
El evento acaba al declinar la tarde. Se recogen los sobrantes y de-
utensilios acarreados: mesitas, esteras, bancos, sillas y trastes. En las 
s, los jóvenes se preparan para el baile que a últimas fechas se realiza 
[as noches, una o varias, en la galera o centro del lugar. En la mayoría, 
ica música tropical. En poblados de la sierra se mantienen los sones, 
)angos, jarabes y valses, que han sido rcvalori/.ados a través de las 
das y tablados en eventos nacionales. 
Con el baile, la guarapeta y la cruda para algunos, termina el período 
intenso de las celebraciones de muertos. En las casas se quitan los 
:cs familiares, aunque a veces se dejan los adornos. En los próximos 
, hasta el 29 de noviembre, se mantiene el culto a los muertos de 
icra más discreta pero rigurosa. En los días siguientes, las actividades 
colas rinden sus frutos: es tiempo de cosechas. 
/// 
El Cempoaxüchil y la Cresta de gallo; dos flores de muertos. El 
ivo y uso de las flores no es el aspecto principal en las celebraciones, 
que su cuidado agrícola es representativo de los aspectos ideológicos 
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del asunto. Asimismo, es una constante cuyo análisis involucra factores 
tanto de la organización del trabajo para la producción agrícola, como 
ecológicas, comerciales y culturales. Es decir, excepto la cuestión nutricio-
nal obvia en el resto de las ofrendas, las demás variables están presentes. 
Las dos flores más utilizadas en los días de muertos en donde se ha 
extendido la costumbre en México, son a. El Cempoaxúchil, Flor de Santa 
María, Pericón, Periquillo, Yerbanís, Curcumín, Cempoal o Clavel de in-
dias, (Tagetes sp; Ver Vclásquez Carrasco 1945; Flores Ríos 1966) y b. El 
Terciopelo, Mano o Pata de león, Cordón de obispo, Celosía, Moco de 
pavo o Cresta de gallo, (Celosía argentae), más otros nombres con los que 
también se les conoce. La primera es de origen prchispánico mientras que 
la segunda es originaria de Asia tropical. 
Hay otras flores que sirven de complemento ornamental: la nube 
(Gybsophila paniculata L.), las gladiolas (Gladiolos granáis Thumb.), el 
nardo (Polianthes tuberosa L.), los alcatraces (Zantedeschía aethiopica L.), 
la siempreviva (Bryíophyllum pinnatum Lam.?), las margaritas (Calliste-
phus sinensis L.) y algunas llores silvestres. Pero ninguna de las ante-
riores es tan típica como aquellas dos, ni su uso tan amplio fuera del nivel 
regional. Excepto alguna flor de las que se utilizan para el altar de muertos, 
todas son domesticadas. 
De hecho, el Cempoaxúchil y la Cresta de gallo se cultivan ex pro-
feso, calculando que se puedan cosechar a fines de octubre. Por lo general, 
se les dedica un espacio exclusivo en la parcela o en el huerto familiar. La 
semilla se compra en el mercado, se toma de la propia o se pide a los 
vecinos. La extensión en que se cultivan estas flores se calcula para que su 
cosecha cubra las necesidades de la familia y se obtenga algún sobrante 
para venderlas. Para comercializarlas como llores de ornato, se siembran 
parcelas de 1000 ó 2000 metros cuadrados; para este fin rara vez se 
cultivan en extensiones mayores. El Cempoaxúchil, por sus cualidades 
numerosas, también se cultiva para su industrialización, de manera que a 
fines de los setentas, en dos años, la superficie cosechada solo en El Bajío 
y El Valle del Fuerte se incrementó en siete mil hectáreas (Gómez Villar 
1981:6). 
a. El Cempoaxúchil es tan característico de la fiesta de los difuntos, 
que en español se le designa entre otros con el nombre de Flor de muerto. 
Su nombre ñaua, quiere decir veinte flores, mientras que su "nombre latino 
se lo debe al dios etrusco Tages, hijo de Júpiter" (Mozzer 1989: 258). Los 
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s son nombres regionales, aunque para las variedades que se siembran 
i alimentación de aves se tiende a generalizar el de Pericón y el de 
ipoal en Sinaloa. Del género Tagetes se conocen unas 50 especies, de 
:uales, unas 32 silvestres se encuentran distribuidas en México. Hoy 
su localizador) va desde el sur de USA hasta Argentina, Portugal, 
aña, Europa, el norte y este de India y el sur de Asia (Gómez Villar 
1: 6-8). Si hemos de creer al doctor Hernández, es posible que estas 
:cies hayan llegado desde la Nueva España y rápido se distribuyeran 
la península ibérica y de allí al resto de Europa y Asia. 
Para cultivar estas flores, se prepara la cama de tierra de forma ma-
1 o mecanizada y se siembran las semillas por marzo en el almacigo, o 
abril en surcos, a 60 cm. de distancia, si va en el lugar definitivo (a ve-
se distribuye en manchones). La planta no es muy exigente, por lo que 
cuidados que se le dan no son extremos. Cuando están en el huerto 
liliar, se les riega con cierta frecuencia y se desyerban para mantenerlas 
es de competencia. En la Huasteca, lo mismo que a otros cultivos, no 
es fertiliza ni se les aplican sustancias químicas ni otros insumos indus-
les; en Morelos, Guanajuato, Sinaloa y partes del Altiplano Central sí. 
favorece el clima templado y semitropical, con días calurosos en agosto 
escos en septiembre. Hoy día, su producción importante se obtiene en 
:bla, Morelos, Oaxaca, Hidalgo, Guanajuato y Sinaloa. 
Además de la preparación del terreno y la siembra o el transplantc, 
labores agrícolas comprenden los desyerbes cuando se enzacata el 
tivo, y la corta o cosecha. El desyerbe se hace a mano o con el azadón; 
las plantaciones comerciales se utilizan tractores, maquinaria, fertili-
ces y herbicidas. Cuando se planta en pequeñas extensiones, los traba-
agrícolas se hacen en los ratos libres que permiten los cultivos princi-
es o bien los realizan los pequeños. Dado los hábitos de crecimiento de 
Jauta, es común que la plantación de Ccmpoaxúchil no guarde un orden 
erminado aun en los casos en que se siembra en surcos o hileras. De 
i planta bien desarrollada se puede obtener un ramo de flores (alrededor 
24 cabezuelas) que en los días de muertos de 1988 se cotizaba a 5000 
:os en el mercado citadino, 
Se sabe con certeza que el Cempoaxúchil se domesticó en México en 
¡poca prehispánica. Sahagún menciona que 
Estas flores que se llaman cempoalxóchitl, son amarillas y de buen 
olor, y anchas y hermosas, que ellas se nacen, y otras las siembran 
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en los huertos; son de dos maneras, unas que llaman hembras... y 
son grandes y hermosas, y oirás que hay las llaman machos... no 
son tan hermosas ni tan grandes (Sahagún 1975:690; Lib. XI; cap. 
Vil, 215). 
Su rango de altitud va desde el nivel del mar hasta el Altiplano Cen-
tral; es decir, muy cercano al que tiene el maíz, con el que además 
comparte la variedad de sistemas agrícolas en los que se cultiva o se 
cultivó, sean éstos de temporal o intensivos como las chinampas en las que 
se registra su cultivo en 1693 (Rojas Rabiela 1983: 208). 
En Chiapas se pueden encontrar ejemplares silvestres o semido-
mesticados en las parcelas de maíz (Kaplan 1960: 202). La selección agrí-
cola apunta a fovorecer el tamaño de la roseta, de las que se prefieren las 
dobles. Las especies silvestres y semidomeslicadas florecen de junio a 
octubre, previo a los días de muertos. Las especies cultivadas se progra-
man para que sus flores estén listas a fines de octubre y las plantaciones 
comerciales se cultivan en los ciclos de invierno y de verano. 
En lugares de México y Guatemala se la denomina en español "Flor 
de muerto", aunque, en distintas regiones, en la lengua local se le conoce 
con algún otro nombre, y se reserva el de flor de muerto a alguna especie 
silvestre local que florece también por esas fechas. Así sucede entre los 
chinantecos de la Sierra de Oaxaca, donde la flor de muerto es una muy 
parecida al encaje, o en Guerrero y Michoacán, donde se designa así a una 
orquídea. En sus lugares de origen también éstas se emplean en el adorno 
de los altares de muertos con todo y que el Cempoaxúchil es el adorno 
principal. 
¿Porqué? Más que una respuesta precisa, hay varias considera-
ciones que apoyan la explicación de su uso intensivo y extensivo en las 
ofrendas de muertos. Primera, por el hecho de ser una planta domesticada 
en Mesoamérica ligada de manera por demás cercana al ritual religioso, a la 
historia y a la expansión de los grupos ñauas del Altiplano. Segunda, 
porque la planta florece y abunda previo el tiempo que se dedica a los 
muertos, cuando el maíz ya está a punto de ser cosechado. Tercera, por 
sus propiedades de color, facilidad de cultivo, durabilidad después de 
cortada y por su olor característico que mantiene alejados a los insectos de 
las ofrendas alimenticias. Cuarta, por su estrecha relación con la milpa, en 
especial con el maíz con el que, como ya se vio, comparte rangos de aitilud 
y variedad de sistemas agrícolas entre los que nace de manera espontánea; 
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zas esta asociación sea la más importante. Sin duda, un estudio del pa-
que juega en el ritual al norte de la India nos podría ayudar a completar 
: panorama. 
Cronistas como Torqucmada (1969: II, 268), Sahagún (1975: 690) 
1 propio Hernández no la asocian al pcn'odo de muertos aunque sí, de 
na explícita, al ritual religioso. Lo anterior resulta engañoso, pues algu-
piezas arqueológicas prueban lo contrario; es decir, que alguna relación 
fa con la muelle dentro de la cultura mexicana. 
Al tiempo de la conquista, los ñauas distinguían al menos seis varié-
es de ccmpoaxúchilcs: oquichtli o flor macho; tlepaltecacayatli, que era 
'ariedad más grande; macuilxóxhitl; üapakozaüi o coaxóchitl; zaca-
hitlcóstic o cozatli y tepecempoaxóchitl (Hernández 1959: II, 221; 
•res, en Rabicla y Sandcrs 1985: 120-121). Respecto a cuáles eran 
¡ivadas y cuáles no, Hernández aclara más adelante: 
He visto nacer todos estos géneros sembrados en cualesquiera luga-
res y en cualquier tiempo; han prosperado en España, sobre lodo en 
lugares calientes, y también a las naciones extranjeras han dado sus 
alegres flores (1959: II, 221). 
Asimismo, menciona numerosos usos medicinales para tratar varias 
ermedades, cualidades confirmadas y ampliadas en diversas investiga-
rles recientes (Flores Ríos 1966; Velázquez Carrasco 1945) que son 
ones poderosas para entender su importancia en los ritos prehispánicos 
i las actuales fiestas de la muerte. Una lista de los modos en que se cm-
a hoy día scílala que se utiliza. 
En medicina contra cólicos... tiene propiedades cmenagogas y anli-
helmítica... tiene propiedades aromáticas mordicantes... analgésicas, 
antisépticas, [es] carminativo, diurético, estimulante, vermífugo, 
anestésico, afrodisiaco, repelente a gusanos, chinches, piojos, para 
quitar el hipo, calor, ardor, celo, agotamiento... evacuación, hin-
chazón... En Europa... Lo usan para piquetes de escorpión... 
regulador de la función menstrual, relajamiento... infección de ojos, 
dolores reumáticos... (Gómez Villar 1981: 12). 
b. La otra planta, la Cresta de gallo o Terciopelo {Celosía argentae 
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El género comprende unas 60 especies tropicales y subtropicales de las que 
se cultivan menos de diez; una especie silvestre C. floribunda, se encuentra 
en Baja California (Evcrdtt 1981: 671). Entre las especies cultivadas, las 
dos más importantes son C. argentaef. cristata o Cresta de gallo, la única 
del género asociada a la muerte y C. argentaef. plumbosa, muy atractiva 
por su forma de penacho piramidal. Los ejemplares silvestres aparecen y 
florean de julio a septiembre. Su nombre deriva del griego, kelos, "flamí-
gero", por el color de su inflorescencia. El nombre castellano de Cresta de 
gallo se lo debe a la forma arrugada de la flor y el de Terciopelo a su 
textura. 
La fecha de su introducción a México no se conoce con certeza. En 
las crónicas no hay menciones a su cultivo ni empleo en la fiestas reli-
giosas. Las Relaciones Geográficas tampoco hacen referencia a ella. Las 
omisiones pueden deberse entre otras razones a su introducción quizás 
tardía a la Nueva España y a que tal vez se le agrupe con los otros miem-
bros de la familia (uautli, uazontli) con el nombre genérico de bledos. Lo 
que sí es más probable, es que por sus características botánicas haya toma-
do el lugar de la alegría (Amaranihus Leucocarpus Wats.) y de la chía (que 
refiere tanto a A. Leucocarpus como a Hyptis suaveolens L.) cuando se 
prohibió el uso de éstas en el ritual mesoamericano. 
En la actualidad se cultiva en varias regiones de Morolos, Hidalgo, 
Guanajuato, Oaxaca, Chiapas y la Huasteca. No se le han encontrado otros 
usos más que el de omalo. Su rango de altitud es menor que el del 
Cempoaxúchil y el del maíz. Prospera mejoren climas semitropicales y se 
cultiva de temporal. Se planta a unos 30 cm. de distancia entre mata y mata 
y "crece en vara", dicen los campesinos. Es decir, emite un tallo principal 
del que sale la inflorescencia y algunas hojas semejantes a las del epazote 
(Quenopodium ambrosioídes L.). Además de este tallo principal, se for-
man otros secundarios que se eliminan a fin de que el central desarrolle 
todo su potencial. 
Las labores agrícolas consisten en la preparación del semillero o 
almacigo, el cuidado del mismo mientras crecen las plantitas, el trans-
plante, las limpias, en algunos lugares se fertiliza, corte y mercadeo, pues 
con frecuencia quienes las plantan son los mismos que las venden. En la 
Huasteca se colocan las semillas en el lugar definitivo del huerto familiar; 
en Oaxaca se cultiva en almacigo y con riegos, en otros pueblos de 
Hidalgo se pone en almacigo y se cultiva de temporal, y en algunas partes 
de la Sierra Oriental la he visto sembrada en macetas. 
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Donde se siembran en almacigos, las planillas se iransplantan cuan-
alcanzan unos 8 cm., alrededor del 4 de julio, para que su cosecha prin-
al eslé lista a fines de octubre. Quienes las cultivan, escogen para 
der las inflorescencias más grandes y de color encamado, entre el rojo 
morado. Como también pasa con la flor de muerto, alrededor del 90% 
la que se consume en la ciudad de México llega de otras partes al 
rcado de Jamaica, de donde se suncn los comerciantes en pequeño para 
ribuirlas por las colonias y barrios. Una cabezuela de las grandes, que 
;an a pesar unos 250 gramos cada una, costaba $3000.oo en noviembre 
1988. 
En los lugares en que se siembran las dos flores no se revuelven las 
lillas ni las plantaciones de una y otra. A cada cual se le guarda su 
acio. La explicación es que sus hábitos de crecimiento difieren mucho 
re s(; son incompatibles, Ocupan el mismo estrato de la cubierta vegetal 
dr ende compiten por espacio y luz. El Cempoaxúchil se extiende alrc-
or de sí misma, en casi un metro de diámetro, mientras que el Tcrcio-
3 cmilc un eje ccnlral. Por lo mismo, el cuidado de cada una se facilita 
ndo se mantienen separadas. 
A diferencia de las variedades de Cempoaxúchil, a las de la Celosía 
se le conocen o no se le han encontrado usos medicinales ni propic-
ies narcóticas. No tiene un aroma penetrante y ninguno de sus otros 
ductos se consumen como alimentos ni se utilizan para otros fines. Es 
ir, se cultiva en específico como llor para la festividad de los muertos. 
10 comparte las características que adujimos como propias del Cem-
ixúchil en el ritual, en especial el de los muertos, ¿por qué la Cresta de 
lo se ha propagado como flor de temporada de muertos, al grado de que 
tez sea la segunda en importancia en México? 
Cabe la pregunta porque la planta no tiene una característica especial 
a ocupar el lugar que tiene en el ritual de Todos Santos. Aquí también, 
i que respuestas precisas, por ahora es mejor pensar en que su cosecha 
iene por los días de las fiestas, en que se mantiene lozana por varios 
; después de cortada, en su resistencia al maltrato durante su transporte 
or razones históricas, porque su parentesco con los bledos, la hizo 
par con facilidad el lugar que sus primas tenían. 
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IV 
El muerto entre los vivos. En la Huasteca, el ámbito de la muerte es 
un campo exclusivo de los "rezanderos". Aparte de la misa en el cemen-
terio, el cura católico no interviene en otras ceremonias relacionadas con 
las defunciones ni los rituales de los difuntos. Los "rezanderos" son 
personas de la misma comunidad, diferentes de los curanderos, que a 
través del aprendizaje han logrado manejar un conjunto de cánticos, 
símbolos, rituales y oraciones a travos de los cuales, afirman, tienen 
contacto con el mundo de los difuntos. En lo personal, el primer contacto 
con la muerte mientras duró el trabajo de campo fue el de un calió de año, 
que fue un aspecto nuevo de ver a la muerte. Asi como en otros lugares se 
celebran novenarios, en la región las defunciones dentro de la familia 
comprenden tres fases: a. Arreglar al muerto para su velación y sepultura, 
b. Levantar la cruz a los ocho días y c. La conmemoración del cabo de 
año. De las tres, la de mayor importancia es esta última. 
a. Cuando mucre la persona, se lava su cuerpo y se viste con ropas 
limpias; se contrata uno o varios de los rezanderos para que dirijan las 
oraciones y cantos y se preparan bebidas y alimentos con los que se obse-
quiará a los asistentes. Varias creencias arropan las prácticas que se le dan 
al cuerpo. Se dice, por ejemplo, que cuando se acarrean las cargas de Za-
pupe (Agave furcroides) no se deben llevar con las puntas hacia adelante 
(así también se evita que puedan punzar a otro) para que no saquen cuando 
muera a quien las carga, con los pies hacia adelante. Se prefiere que en la 
tumba, el cadáver quede con la cabeza hacia el poniente, y debido a que se 
entierran uno al lado de otro, el jefe de familia siempre queda flanqueado 
por otros miembros de la que fuera la suya. A los niños se les entierra en 
cajones blancos o azules y a los adultos en cajas de tonos obscuros como 
el café, negro o gris. Como se puede ver, en este aspecto también hay in-
fluencias de la religión católica. 
En el cajón se colocan bocadillos y algún dinero que ayudarán al via-
jero por el camino. Esto me recuerda una experiencia que hasta ahora veo 
como contradictoria. Al preguntar el para qué les ponían bocadillos en el 
cajón, la respuesta fue que los necesitaban por lo largo del camino; sobre el 
dinero la explicación fue que para alguna emergencia. Pero al preguntarles 
en lógica occidental por qué no le ponían agua, la respuesta inesperada fue: 
a' ¿No ves que ya está muerto?". 
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La velación dura una noche; es decir, hay que deshacerse del difunto 
in lapso de no más de 24 horas. Antes de cargar el cuerpo al cemen-
), ya otras personas han abierto la tumba de manera que al arribar el 
ejo, se coloca la caja en el hoyo, se le echa tierra con palas y luego se 
idona el lugar, de vuelta a la vida cotidiana. Las manifestaciones de 
,o no son exageradas y ya en el mismo velorio, por ejemplo, si fue un 
Ito casado y dejó a su pareja todavía en edad de merecer, los asistentes 
is mismos afectados hablan con naturalidad sobre posibles nuevos 
¡pectos de compañía. Nadie lo toma a mal, sobre todo si hay huárfanos 
ueños. La sobrevivencia y la ideología sobre la pareja así lo exigen. Un 
íbre o una mujer en edad productiva y reproductiva que esté solo o sola 
es mira como la mitad de un ser humano. Si es un niño o niña quien 
ió, se dice que "ni modo, ya le tocaba", y se concentra la atención en 
que le sobreviven, 
b. El levantamiento de la cruz consiste en una ceremonia que se 
:ia por los mismos rezanderos -en este caso es por lo general solo uno 
los que participaron el día del velatorio- al cabo de ocho días del 
ecimiento. Se reparte un poco de aguardiente entre los asistentes que 
menos que la semana anterior. Una cruz toma el lugar del cadáver, la 
1 se baña con agua bendita y se adorna con papel como si se tratara del 
rpo. Esta cruz, que carga un niño si el fallecido fue de su edad, se 
impaña en un cortejo al cementerio, y se deja allí sobre la tumba del 
erto que le corresponde. Igual que en la despedida del difunto, no hay 
;os de llanto por parte de los parientes. Una vez fija la cruz al poste que 
wstiene sobre la tumba, las personas se retiran y solo los más cercanos 
resan por un breve tiempo a la casa de que partió el cortejo. 
e. El cabo de año. Según la importancia del fallecido es la fastuo-
ad con la que se celebra el cabo de año en el primer aniversario de su 
,erte. Días antes, los parientes se abastecen de lo necesario para preparar 
j gran paila de tamales u otra comida suficiente para alimentar 80 o más 
'sonas, además del café y aguardiente que se reparten durante la noche, 
levanta un altar en el que se pondrá la ofrenda con los consabidos 
idros de santos, veladoras, bebidas y prendas de vestir que más apre-
ba el difunto. Durante la mañana y tarde, invitadas o no, llegan varias 
ijeres -entre 6 y 12- para ayudar a preparar la comida. Por otro lado, se 
itratan uno o varios rezanderos que oficiarán el acto el cual da comienzo 
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con la noche. La secuencia de los cantos y rezos guarda un orden deter-
minado que termina al día siguiente, justo antes de repartir de comer a los 
asistentes y veladores en la mañana temprano. 
La abundancia de trago y comida, sin embargo, no es suficiente para 
atraer a la concurrencia; el hecho principal es la armonía que guarda la 
familia con el resto de la comunidad. Si la familia es de bajos ingresos pero 
con gran aceptación comunal, vecinos, parientes y ajenos acuden con 
"ayudas" consistentes sea en trabajo (acarreo de agua, leña, atizar y cuidar 
las comidas, servir, lavar trastes, moler, etc.) o en especie (nixtamal, torti-
llas, arroz, flores, bebidas alcohólicas o gaseosas, agua natural, galletas, 
pan, chocolate, café y, a veces dinero) para que la familia doliente pueda 
afrontar el compromiso. 
La asistencia es continua toda la noche hasta que termina el cabo de 
año. Si la familia tiene recursos pero poca aceptación comunitaria, aun 
cuando sea pródiga con lo que reparte de su peculio, la asistencia se reduce 
a los que por sanguinidad o compromiso sienten la obligación de asistir. 
Se dan "ayudas" solo de las mujeres en la preparación de los alimentos y 
los asistentes a la velación se retiran entre la una y las tres de la mañana 
para volver a la hora del reparto de la comida. 
Los rezanderos son los únicos en cantar y rezar los rosarios, pues 
los demás asistentes, por lo general no saben las oraciones. En una 
jeringonza de español, latín y huasteco, que solo ellos entienden, el o los 
rezanderos salmodian letanías, oraciones indescifrables y cantan saludos 
de bienvenida, de llegada, de media noche, a la virgen, al agua y a la 
madrugada. Antes de terminar la ceremonia hacia las cuatro o cinco de la 
mañana, convocan a todos los muertos de la familia, por ambas ramas, 
dejando al final a quien se celebra el cabo de año. Al efecto, en voz alta, el 
rezandero canta nombre y apellidos de cada uno de los muertos familiares 
anteriores al del que se celebra el cal» de año; algunos apelativos los saben 
y otros los repiten conforme se los dicta la memoria de los familiares 
vivos. Hasta el final se nombra al de la celebración. Para saber si éste es o 
no receptivo a la ofrenda, el rezandero, solo él, recibe una señal que el 
difunto le trasmite en alguna manifestación fisiológica concreta: un 
estornudo, un acceso de tos o un estremecimiento. Solo entonces se puede 
consumir la ofrenda. 
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Los muertos y otras consideraciones. Es cierto que el campo de los 
rtos está formado por arenas movedizas cuando intenta asirlo de 
era teórica y metodológica. La desaparición individual marca el paso 
: la vida y la muerte, pero en sí misma, la defunción personal no 
ifica el proceso vital, ni el espacio que las comunidades preparan cada 
a los seres del otro mundo: las pérdidas personales y familiares no son 
Mentes para explicar la recurrencia del periodo anual que les dedica la 
aividad. 
Algunos factores ayudan a entender esta manifestación cultural. 
Primero, la concepción de que vivos y muertos forman la comu-
d. Lo anterior no se debe a un fatalismo inherente del campesino 
oamericano frente a la muerte, sino a los lazos concretos que 
tienen las familias campesinas con su principal medio de producción, 
;rra, legado directo de los ancestros. La concepción comunal sobre la 
inuidad se da entre 
grupos humanos que consideran a sus familias constituidas por pa-
rientes vivos y parientes muertos, de acuerdo con antiguas 
tradiciones (Ochoa Zazucta 1974:7). 
Las manifestaciones de luto pueden caer en despliegues 
¡cómicos cuando ocurre el deceso. Después, cuando los ritos son más 
rosos y sin el dolor de la pérdida cercana, a los fallecidos se les guarda 
spacio y recuerdo de una forma etérea. La muerte es un paso natural 
el que todo ser vivo vamos a pasar y en la Huasteca, ése es el grado de 
eto por los difuntos. 
Segundo. En la mayoría de grupos cultivadores y campesinos, las 
las de las celebraciones se efectúan alrededor del tiempo de las 
¡chas principales. Es posible que el lapso de muertos se asocie con 
tas condiciones climáticas; no obstante, no son las que más importan, 
el desarrollo de plantas y ganados. 
Tercero. La exigencia de platillos especiales se puede relacionar con 
onsumo y complemento de proteínas en la dieta anual. De allí la 
2 0 8 / Jesús Ruvalcaba Mercado 
abundancia y la variedad de productos agrícolas y alimentos con el pretexto 
de complacer a los muertos; a fin de cuentas se los comerán los vivos. A 
esta comida variada y abundante se le antepone una vigilia que se 
acompaña con ritos propiciatorios. Al mismo tiempo, quienes los festejan 
reconocen que los difuntos no consumen las ofrendas, sino que entran en 
contacto con la esencia de los alimentos pero son los vivos quienes los 
ingieren. Es decir, prodigar a los muertos es una forma de asegurar la 
permanencia de la familia y en consecuencia de la colectividad. La variedad 
y abundancia de las ofrendas son un indicio seguro del estado de las 
cosechas y de los rcctirsos de que dispone la congregación, son la medida 
de cómo andan o se presentan las reservas; de allí, la ostentación que a 
veces acompaña los días más importantes. 
Cuarto. Los quehaceres propios a los días festivos, tienen por base 
el trabajo femenino, aunque de hecho, su importancia es evidente en todo 
el ciclo, tanto agrícola como en lo doméstico y social. Son ellas quienes 
preparan y reparten los alimentos; acarrean agua, muelen el nixtamal, 
echan las tortillas, cuidan de la casa, de los niños y del hogar; alimentan el 
incensario, velan y vigilan. Para que cumplan con todas esas tareas y no 
tengan distracciones, se prohibe a las mujeres participar en los rituales, a 
través de diversos tabúes. Por ejemplo, ninguna de ellas puede ser 
rezandera ni acercarse a los alimentos si está menstruando. 
Quinto. Los días de muertos son ocasiones de regocijo, esparci-
miento y refuerzo de la ideología y cosmovisión comunitaria. Es decir, se 
afianza la identidad y cohesión gmpalcs, aunque con el alcohol también 
surjan las querellas. 
Si bien estos factores son componentes más o menos constantes de 
las fiestas de muertos, las variaciones culturales de cada localidad, región, 
grupo o sociedad presentan diferencias explicables por razones de la tradi-
ción, identidad, ambientales, nutricionales o agrícolas. Inclusive, compar-
ten rasgos con otras festividades y celebraciones. 
En general, en México festejar a los muertos tiene bases prehispá-
nicas, negras y españolas, diferentes a sus raíces y únicas en sus tradi-
ciones culturales; es una conmemoración que obliga a una serie de prepa-
rativos y actividades que tienen que ver con el intercambio económico pero 
no se limita al mismo su contenido. Un estudio sobre el tema señala 
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Durante los meses de septiembre y octubre, artesanos de diversas 
comunidades inician su trabajo; de ellos destacamos a los alfareros 
de Chililico... Hidalgo; los de Amozoc, el barrio de la Luz y 
Metzontla en... Puebla; Alzompa en Oaxaca; Santa Fe de la Laguna 
y Patambán en Miclioacíín... [donde] los artesanos manufacturan,.. 
candeleras, incensarios, calaveras, ollas y recipientes pequeños. Los 
panaderos trabajan dfas antes en preparar sus mercancías... 
Los fruticultores siembran en los meses de mayo y junio la siem-
previva, la cresta de gallo, el oloroso nardo, el esbelto gladiolo o... 
el cempoaxóchitl y las cosechan para estas festividades... [se] ela-
boran las famosas calaveras de azúcar... De cera, parafina y sebo se 
manufacturan las velas gordas y flacas, grandes o pequeñas, lisas o 
decoradas... 
Algunas mujeres preparan flores y coronas de papel y plástico [para 
vender]... 
Entre los mercados más importantes para la venta de productos que 
adornan los altares, se encuentran el de Iguala en Guerrero; Huejlla 
y Tulancingo en Hidalgo; Huauchinango y Tepeaca en Puebla; así 
como Toluca en el estado de México... (Cortés, Oliver, Rodríguez, 
Sierra y Villanueva 1986:18-19). 
Las comidas que elaboran las mujeres los días de muertos son mole, 
ales, atoles de sabores y dulces como arroz con leche y frutas en con-
>a (ídem 1986; 19). Y no por coincidencia, cuatro de las ciudades men-
radas, Toluca, Tepeaca, Huejutla y Tulancingo eran mercados de suma 
wrtancia desde la época prehispánica. 
En cuanto al patrón de las fiestas de muertos en la Huasteca 
...se celebra en cuatro diferentes fechas. La primera ofrenda a los 
muertos se pone el día de San Miguel que es "cuando llegan las 
ánimas", la segunda el día de San Lucas, la tercera que es la más 
importante en Todos Santos y la cuarta y última en el día de San 
Andrés. Los días marcados para estas ofrendas siguen muy de cerca 
a los días últimos de cuatro meses del calendario prehispánico... En 
esta fiesta toman parte los kwatliliikeh y los koles (abuelos); los 
primeros [los negros] danzan y los segundos critican, ridiculizan y 
comentan la situación actual del pueblo y cuentan que ellos están 
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cansados de andar y que han venido a esta tierra por el mar nave-
gando en conchas de tortuga... (Reyes García 1960:39-40). 
El Calendario de festividades (pág. 39) que describe el autor coin-
cide con el ciclo de labores agrícolas, ya que los productos de las cosechas 
se ofrendan en la celebración. Las relaciones entre la organización anual 
del calendario agrícola y las prácticas rituales sobre la visión cosmogónica 
o la ideología comunilaria, resultan difíciles de establecer sea con un 
enfoque desde el exterior o desde el interior de la cultura estudiada, porque 
si somos rigurosos, los festejos de muertos en pueblos vecinos del Caribe 
-ya no se diga distantes entre sí, con mar de por medio o con diferencias 
étnicas y de clase- presentan tantas variaciones que distorsionan el análisis 
si olvidamos sus componentes mínimos, su especificidad, su función ali-
menticia y sus metas cosmogónicas, elementos presentes y en otras fiestas 
de América Latina urbana y en otros lugares y tiempos de la humanidad. 
Pero como luego se verá, bien se puede encontrar el contenido general en 
la expresión particular, local. 
Por ejemplo, entre los huastecos de San Luis Potosí, cuando el 
producto del maíz empieza a comerse como elotes y ya han salido las 
cosechas de calabaza, cacahuate, yuca y camote, se celebra esta fiesta: 
En la milpa, un grupo de hombres 
Empiezan construyendo un arco como de unos 80 cm a un metro de 
altura como también uno de ancho. Enseguida lo adornan con ramas 
de Limonaria y flores de eempoalxócbitl, ya sea en forma de cadenas 
o simplemente desmenuzadas, que riegan sus partículas por todo 
aquel lugar. Luego acomodan la cruz de madera debajo del arco, 
pero siempre con gran devoción y respeto. Luego uno de los asis-
tentes corta 4 mazorcas de las más grandes y con todas sus cañas, 
forma otra cruz como de unos 60 cm de altura por otro tanto de 
ancho. A continuación esta cruz también es acomodada junto a la 
otra de madera, no sin antes haber sido adornada hermosamente con 
las... flores de kaxi-witz o del cempoalxóchitl (Fernández Acosta 
1982:23). 
Más adelante señala: 
Tal como se hizo en la milpa, en la casa también se construye un 
arco, pero esta vez de mayor tamaño. Lo adornan con ramas de 
Limonaria o de palmilla, así como también de las tradicionales de 
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ccmpoaxóchitl... Otra parte de estas flores se desmenuzan para que 
cuando la comitiva [de hombres] llegue todo esté dispuesto. Pre-
paran el incensario, los refrescos, las conservas de frutas, el mole, 
las tortillas, las semillas de calabaza, cacahuates y frutas como san-
días y melones... al hacer este tipo de celebraciones se sacrifican 4 ó 
5 guajolotes de los más gordos... También había... atole de maíz 
fermentado, calabazas cocidas... yucas, camotes y otros tantos y 
deliciosos platillos regionales... (ídem 1982:25-26). 
Sin estar al tanto, cualquiera pensaría que se trata de una celebración 
Jar de muertos en la Huasteca. No obstante, es la descripción de la 
a de hvetomtalab, que en tenek significa "estreno o primicia". Es un 
ito colectivo en que participan 30 ó más familias con trabajos espe-
:os por sexo y edad. A las mujeres se les veda el acceso a algunas 
:s del ritual por medio de tabús para mantenerlas en el trabajo domés-
que requiere dicho grupo. Además, se comenta sobre las cosechas, la 
laridad del grupo y el transcurrir de la vida cotidiana; se renueva la 
:ranza en el futuro próximo. Lo anterior queda claro en la oración que 
¡dican a Dipak o alma del maíz y en el reparto de mazorcas entre los 
.entes. Este acto es un exhorto a la confraternidad. 
Las diferencias son los arcos más grandes en la casa que en la par-
en el hvetomtalab, mientras que en días de muertos son más grandes 
1 cementerio que en el hogar, la vigilia es más prolongada y cambian 
ipos de música. El tañido de las campanas acompaña a veces por días 
ros la visita de los difuntos, y los sones de la ofrenda de las primicias 
compañan con violín, guitarra y jarana. Como se puede ver, el con-
io es el mismo: festejar las cosechas. 
Hay que enfatizar tres aspectos de las fiestas de muertos: Primero, la 
nsificación de actividades de diferente índole, no solo destinadas al 
rcambio o al mercado, sino a un fin más amplio antes de las fechas 
rales. Segundo, las constantes alimenticias como parte de la ofrenda. 
:ero, el aspecto ornamental, cultural, cuyos principales rasgos son 
:cidos: las flores, indicar el camino a los difuntos por un camino de 
.los, las ofrendas, alguna bebida alcohólica, el altar familiar y la 
encia de las imágenes de santos. 
De lo dicho hasta aquí sobre los muertos, nada es peculiar de la 
¡ira huasteca. Dentro de la región, las mismas características se encuen-
entre los tepehuas, los atomíes, los ñauas, los totonacos, los pames. 
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Fuera de la Huasteca, pero dentro de Mesoamérica, entre los chanantecos, 
mixes, zapotecos, chamulas, mayas. Fuera de Mesoamérica entre los 
tarahumaras, huicholes y coras. Del área andina, entre los Aymara y que-
chua, o bien grupos cultivadores como los de las Trobriand. Asimismo, en 
el México urbano, están presentes mezclados con detalles de la fiesta 
anglosajona de brujas. A este punto, volveremos de manera breve más 
adelante. 
Cada grupo tiene su propia concepción de la muerte, del viaje de los 
muertos y sus formas específicas de entierro y duelo. Su visión de lo que 
pasa en la otra vida es diferente, a veces irreconciliables entre sí. Sin em-
bargo, no es posible que tantos rasgos generales se compartan por tantas 
culturas, históricas y actuales sobre la pura base del azar o de la difusión. 
Pero tampoco es posible afirmar que su explicación se debe a la unidad de 
la psiquis humana. En este sentido, señala un autor: 
La eficiencia de los rituales mortuorios viene del hecho de que, por 
medio de un sistema de símbolos sagrados, ayudan al hombre a 
definir sus relaciones consigo mismo, con sus semejantes y con el 
cosmos (Habenstein 1975:281). 
Hemos visto que la eficiencia no se da por cuestiones de simbolismo 
sagrado sino por su significado para la vida diaria de la colectividad que 
sirven para conservar la propia historia. Por otro lado, estos principios 
generales no nos ayudan a entender tantas variaciones sobre el recordar a 
los muertos. 
Un ejemplo claro de cómo en las fiestas de muertos se mezclan 
elementos de diferentes ámbitos esenciales de la vida se da entre los tepe-
huas, donde se mezclan las diversas esferas existenciales y demuestra que 
el problema de su conjunción es más académico que real. Pero también es 
importante el ejemplo porque enfatiza en una finalidad específica de la 
celebración: la cohesión comunitaria: 
Concluye la recepción a los ancestros la mañana del día dos de 
noviembre, y los compadres se visitan... robustecen sus lazos de pa-
rentesco yprimauna atmósfera de paz y tranquilidad, de satisfacción 
por haber cumplido con las atenciones que deben brindar a los di-
funtos... truenan cohetes y celebran un banquete al cual concurren 
los que les ayudaron. A la noche siguiente patrocinan un 
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huapango... en recuerdo de un difunto caudillo mestizo que les ayu-
dó en la fundación de su actual comunidad... Además de las ofren-
das domésticas, las autoridades civiles y eclesiásticas acostumbran 
entregar otras a nombre de la colectividad... (Williams García 1972: 
51). 
Observamos nuevamente que los componentes asociados son una 
lida servida con carne, flores de ornato cultivadas, una fuente rica en 
«hidratos (tortilla, pan, yuca, camotes) y cantos o danzas en honor de 
Merlos que comen, disfrutan y celebran los vivos. En otras palabras, 
que los muertos nos dieron la vida, los vivos hacemos a los muertos. 
La enfermedad y sobre todo la muerte violenta son las manifes-
snes extremas en contra de la vida; la muerte, como parte del proceso 
ira! es una consecuencia lógica de la vida, no así la agresión contra el 
viduo que atenta contra la existencia misma de la especie. La violencia 
lie para comentar un punto de importancia para la historia reciente de la 
ón. La pregunta es ¿de qué manera se ha integrado en la fiesta el 
cicio de la violencia?. 
Antes de intentar una respuesta, es de aclarar que en la Huasteca 
íron más de 250 campesinos en la lucha por recuperar sus tierras entre 
7 y 1981 a manos del ejército, de la policía judicial y de los grupos 
ados por los caciques regionales; muchos de ellos nunca se enteraron 
¡ué se les acusaba. Esta violencia se liga de alguna manera a la agresión 
erialista a Centroamérica y el Caribe, como uno de sus eslabones. La 
:ríov muestra es apenas un ejemplo de la acción predominante del estado 
ticano para con los indios, violencia ejercida a través de los grupos 
quiles regionales que aunque ahora se les tiende a desmantelar desde el 
er central, ha sido hasta la fecha el apoyo más sólido del control 
tico y social de las zonas rurales del país, en especial de las indígenas. 
Quienes cayeron en la lucha política reforzaron con su muerte la 
ciencia colectiva entre los grupos ñauas y huastecos. Sin duda, ha sido 
rabajo de los militantes vivos lo que ha logrado el crecimiento y la 
aleza de las organizaciones independientes que permean la estructura de 
er en la región; pero es alrededor del recuerdo y la figura de los caídos 
se lograron echar a andar los proyectos existentes a favor de los mar-
ados. Algunos de ellos reciben categoría de héroes; su recuerdo perte-
e a la memoria de la comunidad, ya no solo a su familia. Cuando se 
la a su autoridad no es para revivirlos, sino para que los vivos 
2 1 4 / Jesús Ruvatcaba Mercado 
permanezcan con vida, con una existencia cooperativa y de mayor cono-
cimiento. Así como hay muertos que nunca mueren, hay otros cuyos 
huesos y cenizas, no dejan la menor huella. 
Para terminar este apartado, unas palabras sobre las amplitud que 
han alcanzado las fiestas de muertos en los medios urbanos. El arraigo de 
las fiestas de muertos entre las clases populares urbanas se explica porque 
una gran parte de quienes las conforman son de origen campesino y no lian 
hecho más que conservar, transpomindo, sus tradiciones. Una buena parte 
de ellos, vuelven año con año a sus comunidades de origen para mantener 
las relaciones con la familia, para manifestar ser parle de la comunidad de 
vivos, muertos y ausentes. 
En el centro de México, estos días se consideran de asueto e in-
clusive se deja de trabajar, con carácter semioficial. Si esas fechas, el 
último día de octubre y los tres primeros de noviembre preceden o siguen a 
un fin de semana, la burocracia no se pone de luto sino de plácemes, pues 
seguro se establecerá el "puente" vacacional que sanciona la tradición. Para 
estudiantes, maestros, burócratas c intelectuales, éstas son más que 
razones suficientes para "venerar" a los muertos; unos le rinden culto a la 
muerte y otros nada más la festejan. Los aliares de grandes proporciones 
que se colocan en edificios públicos son parle del "pan y circo", aunque 
también sirven para afianzar la nacionalidad fíenle a las fiestas de brujas 
tipo Estados Unidos. 
En los altares urbanos, además de las flores se colocan frutas y al-
gunos panes de los que se repaiten trochos a los concurrentes. Algunas 
familias acuden a los cementerios a limpiar y adornar las tumbas de sus 
parientes difuntos; en general no se da el intercambio de bocadillos, tan 
común en la provincia. En los mismos alrededores del Distrito Federal, 
como Mixquic, Xochimilco, Chalco, Texcoco y numerosos poblados que 
han sido tragados por la gran mancha urbana, esle lipo de celebraciones 
cobran una gran fuerza año con año y al igual que en muchas comuni-
dades, se nombran mayordomías especiales para que organicen la fiesta 
que atrae a numerosas visitas, familiares y turistas. 
Para decir adiós. Hay que resaltar la importancia de la celebración de 
los muertos entre los pueblos mesoamericanos, del mexicano en general, 
que se debe en efecto, a una concepción y a una actitud particular pero no 
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usiva frente a la muerte: al hecho de considerar que vivos y muertos 
riamos una unidad; un todo, ya sea por lo que nos legaron o bien 
jue todos habremos, querámoslo o no, pensémoslo o no, festejémosla 
), de pasar por ese trance. En este sentido, las cosmovisiones que 
gren vida y muerte como unidad tienen que ver con una portentosa 
5n de la vida, en la que vida y muerte son parte del mismo proceso, y 
con una necrofilia inherente a los "sentimientos profundos" del 
loamericano arraigados desde la época prchispánica que se manifiestan 
ina serie de complejos y fueron fortalecidos a rafz de la invasión 
ipea al continente. 
En la creación cultural como el cultivo de las flores además de varia-
del medio ecológico y de la presión demográfica sobre la tierra que 
onen límites a su cultivo, intervienen factores propios de la ideología, 
desafían al principio del mismo esfuerzo laboral. Lo importante no es 
en los altares se coloquen flores cultivadas, compradas o silvestres, 
que en las ofrendas de esta y otras fiestas se incluyan como parle 
gada del ritual. De manera parecida, las comidas tampoco se pueden 
icir a meras necesidades alimenticias, aunque sean su fundamento, 
]ue entonces no habría cabida para rasgos alimenticios como los coló-
las formas, las recetas peculiares. 
El patrón anual de las fiestas comunitarias, incluidas las de los 
rtos, se monta sobre el calendario de trabajos agrícolas, no sobre el 
5 o los ciclos agrícolas. Calendario y ciclo agrícola son dos conceptos 
plementarios pero diferentes entre sí. Ciclo agrícola hace referencia a 
onjunto de condiciones físicas, geográficas y climáticas favorables a la 
aducción de plantas y animales de especial interés. Calendario agrícola 
; referencia a estas condiciones también, al mismo tiempo que 
iduce una variable fundamental: la organización del trabajo para la 
lucción agrícola que a final de cuentas enlaza ambos extremos del 
:eso: el ciclo agrícola y el ciclo de fiestas de la comunidad; es decir, 
logia y climatología, intennediadas por la cultura. 
La distinción entre ciclo y calendario no es formal sino de 
enido. En la Huasteca hay un calendario agrícola anual y dos ciclos 
colas en el mismo lapso, que corresponden a las dos estaciones que 
)r definen los cambios climáticos cíclicos. Los vocablos de uso más 
lios que se aplican a tales conceptos son las de temporal y wnalmil 
la división temporal del año, pero que en realidad se derivan y aplican 
mayor precisión al conjunto de tareas agrícolas, domésticas y 
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artesanales que las familias, la comunidad, programa alrededor de las dos 
cosechas anuales del maíz que es el alimento básico y el principal cultivo 
en las comunidades huastecas. No obstante, aunque el maíz acapara la 
atención, los otros granos y semillas, granjerias y demás actividades 
también se contienen en ella y se les otorga su propio espacio. 
Las fiestas de muertos indican de forma clara los factores que se 
conjuntan en las prácticas culturales: la naturaleza brinda las ofrendas o 
propicia la reproducción de ellas, pero es el trabajo humano lo que las llena 
de contenido, tanto práctico como ideológico. Detrás de la propuesta que 
prioriza como central el o los ciclos agrícolas en los festejos de los muer-
tos, se acepta de manera explícita que la naturaleza moldea o limita a la 
ideología y a la organización social. Si se afirma que el esqueleto del ciclo 
festivo es el calendario de tareas agrícolas, lo que afirma es que la organi-
zación del trabajo social, como una creación cultural, es la mediadora 
efectiva entre la sociedad y la naturaleza. 
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